Thy kingdom come : a missiological study on the relationship between the concept of the Kingdom of God and missionary church practice using the example of August Hermann Francke by Schultze, David Kurt Hilmar
  
 
Dein Reich komme. Eine missionstheologische Arbeit über den 
Zusammenhang zwischen Reich-Gottes-Verständnis und missionarischer 
Gemeindepraxis am Beispiel August Hermann Francke 
(Thy kingdom come. A missiological study on the relationship between 
the concept of the Kingdom of God and missionary church practice using the 
example of August Hermann Francke) 
 
 
 
by 
 
 
 
DAVID (KURT HILMAR) SCHULTZE 
 
 
submitted in accordance with the requirements 
for the degree of 
 
 
MASTER OF THEOLOGY 
 
 
 
in the subject 
 
 
MISSIOLOGY 
 
 
at the 
 
 
UNIVERSITY OF SOUTH AFRICA 
  
 
 
      
SUPERVISOR: PROF T FAIX 
 
CO-SUPERVISOR: PROF T KÜNKLER 
 
 
NOVEMBER 2016 
 
2Inhaltsverzeichnis
1. Einleitung: Zielsetzung der Arbeit ...................................................................8
1.1. Forschungsfrage............................................................................................................ 9
1.2. Eingrenzung des Themas ............................................................................................... 9
1.3. Aufbau der Untersuchung............................................................................................ 10
1.4. Missiologisches Forschungsinteresse.......................................................................... 13
1.4.1. Biblisch-theologische Begründung ......................................................................... 15
1.4.2. Systematisch-theologische Begründung ................................................................. 16
1.4.3. Weltanschauliche Begründung ............................................................................... 18
1.4.4. Zwischenfazit.......................................................................................................... 20
1.5. Forschungsstand.......................................................................................................... 21
1.5.1. Reich Gottes und missionarische Praxis in Publikationen seit 1980....................... 21
1.5.2. Forschungen zum hallischen Pietismus: Gemeindepraxis und Reich-Gottes-
Verständnis............................................................................................................................ 25
2. Methodologische Grundlegung......................................................................27
2.1. Konstituierung des Forschers (Welt 1) ........................................................................ 28
2.2. Wissenschaftstheoretische Verortung (Welt 3) ............................................................ 29
2.3. Erkenntnistheoretische Verortung (Welt 3) ................................................................. 31
2.3.1. Kritischer Realismus............................................................................................... 31
2.3.2. Geschichtsbegriff .................................................................................................... 33
2.4. Theologische Grundlegung (Welt 3)............................................................................ 34
2.4.1. Gegenstand der Theologie ...................................................................................... 34
2.4.2. Verhältnis von Geschichtswissenschaft und Theologie .......................................... 36
2.4.3. Missiologische Verortung....................................................................................... 37
2.5. Methoden (Welt 2) ....................................................................................................... 39
2.5.1. Quellen.................................................................................................................... 39
2.5.2. Quellenkritik ........................................................................................................... 40
2.6. Zusammenfassung:  Die methodologische Story dieser Untersuchung ....................... 41
3. Reich Gottes – zum biblisch-theologischen Befund ......................................43
3.1. Zum Begriff der basileia tou theou .............................................................................. 43
3.2. Reich Gottes im Alten Testament und im Frühjudentum ............................................. 44
3.3. Reich Gottes im Neuen Testament ............................................................................... 48
3.3.1. Vorbemerkungen .................................................................................................... 48
3.3.2. Textbefund .............................................................................................................. 49
3.3.3. Reich Gottes in den synoptischen Evangelien ........................................................ 50
3.3.4. Weiterführungen des Reiches Gottes im Neuen Testament .................................... 57
3.4. Fazit und Schlussfolgerungen...................................................................................... 61
4. Reich-Gottes-Verständnis bei  August Herman Francke ...............................64
4.1. Grundzüge des Pietismus............................................................................................. 64
4.2. Zum Leben von August Hermann Francke (1663 – 1727)........................................... 66
4.3. Theologische Wurzeln.................................................................................................. 68
4.3.1. Martin Luther .......................................................................................................... 68
4.3.2. Reformorthodoxie ................................................................................................... 69
4.3.3. Philipp Jakob Spener............................................................................................... 70
4.4. Reich Gottes bei August Hermann Francke................................................................. 75
4.4.1. Vorbemerkungen und Quellen ................................................................................ 75
4.4.2. Reich Gottes in Franckes Predigten ........................................................................ 77
34.4.3. Reich Gottes in Franckes Schriften......................................................................... 84
4.5. Zusammenfassung........................................................................................................ 88
5. Missionarische Gemeindepraxis im  hallischen Pietismus ............................92
5.1. Quellen ........................................................................................................................ 92
5.2. Gemeindeverständnis und -praxis bei Francke ........................................................... 93
5.3. Gemeindepraxis bei Francke und seinen Schülern...................................................... 95
5.3.1. Die Halleschen Anstalten........................................................................................ 96
5.3.2. Weltweites Engagement........................................................................................ 103
5.4. Zusammenfassung...................................................................................................... 111
6. Zum Zusammenhang zwischen Reich-Gottes-Verständnis und
missionarischer Gemeindepraxis im hallischen Pietismus ..................................115
6.1. Methodische Vorbemerkung ...................................................................................... 115
6.2. Aspekte des Zusammenhangs zwischen Reich-Gottes-Verständnis und missionarischer
Gemeindepraxis ....................................................................................................................... 117
6.2.1. Rahmenbedingungen:  Geschichtsverständnis und das Reich Gottes ................... 117
6.2.2. Bezugspunkt: Das menschliche Herz und das Reich Gottes ................................. 120
6.2.3. Partizipation: Menschlicher Einsatz und das Reich Gottes................................... 122
6.2.4. Ganzheitlichkeit: Dienst der Seelen und des Leibes  und das Reich Gottes ......... 126
6.2.5. Reichweite: Gesellschaftes Engagement  und das Reich Gottes........................... 128
6.2.6. Weiterführende Fragen ......................................................................................... 133
6.3. Zusammenfassung und Beantwortung der Forschungsfrage..................................... 134
6.3.1. Was ist das Reich-Gottes-Verständnis  des hallischen Pietismus? ....................... 135
6.3.2. Wie sah die missionarische Praxis des  hallischen Pietismus aus? ....................... 137
6.3.3. Wie ist der Zusammenhang zwischen  Reich-Gottes-Verständnis und
missionarischer Praxis? ....................................................................................................... 139
7. Missionstheologische Reflexion ..................................................................144
7.1. Kritische Reflexion .................................................................................................... 144
7.1.1. Reflexion des Reich-Gottes-Verständnisses bei Francke...................................... 144
7.1.2. Übertragbarkeit der Forschungsergebnisse ........................................................... 147
7.2. Schlussfolgerungen und Praxisimplikationen............................................................ 148
7.3. Einordnen der Ergebnisse in den Forschungsstand ab 1980 .................................... 151
7.3.1. Gesellschaftsrelevanter Gemeindebau und das Reich Gottes ............................... 152
7.3.2. Halle – eine missionale Gemeinde! ...................................................................... 155
7.4. Methodische Reflexion............................................................................................... 157
7.5. Forschungsbedarf...................................................................................................... 158
7.6. Ausblick ..................................................................................................................... 159
8. Literaturverzeichnis .....................................................................................162
4Abbildungsverzeichnis
Abbildung 1: „Pastoral cycle“ nach Cochrane 1990....................................................................... 11
Abbildung 2: „Cycle of mission praxis“ nach Karecki 2002 .......................................................... 12
Abbildung 3: Praxiszyklus der Untersuchung ................................................................................ 13
Abbildung 4: Themenfelder des Reich-Gottes-Verständnisses ...................................................... 17
Abbildung 5: Reich-Gottes-Verständnis und Weltanschauung ...................................................... 19
Abbildung 6: Die Spannung der biblischen Rede vom Reich Gottes nach Welker 1992 ............... 63
Abbildung 7: Die Spannung der Rede vom Reich Gottes bei Francke ........................................... 91
Abbildung 8: Die Spannung der Rede vom Reich Gottes bei Francke ......................................... 137
Abbildung 9: Zusammenhang Reich-Gottes-Verständnis und Gemeindepraxis im hallischen
Pietismus....................................................................................................................................... 140
Abbildung 10: Franckes Reich-Gottes-Narrativ ........................................................................... 149
Abbildung 11: Gemeinde-Orientierungs-Test nach Reimer mit Einschätzung der hallischen
Gemeinde...................................................................................................................................... 153
5Zusammenfassung
Die Masterthesis zeigt auf, wie das Reich-Gottes-Verständnis die Theologie und
die missionarische Praxis im hallischen Pietismus bei August Hermann Francke
beeinflusst hat. Mittels einer Literaturarbeit wird in missionstheologischer
Perspektive das hallische Gottesreich-Verständnis erforscht sowie aus
missionsgeschichtlicher Sicht die Praxis der hallischen Pietisten dargestellt. Beide
Blickwinkel werden miteinander in Verbindung gesetzt, so dass die
Zusammenhänge zwischen Reich Gottes und Gemeindepraxis herausgearbeitet
werden. Es zeigt sich, dass die Reich-Gottes-Rede die Rahmenbedingungen, den
Bezugspunkt, die menschliche Partizipation, die Ganzheitlichkeit sowie die
Reichweite des missionarischen Handelns in Halle maßgeblich beeinflusst hat.
Auf Basis der Forschungsergebnisse werden Schlüsse und Praxisimplikationen für
die heutige Diskussion um den Reich Gottes Begriff und die missionarische
Praxis gegeben.
Schlüsselwörter
Reich Gottes, August Hermann Francke, Missionstheologie, Missionsgeschichte,
Gemeindepraxis, Ekklesiologie, Eschatologie, Pietismus, Gemeindebau, Halle,
Tranquebar
6Summary
This study shows how the concept of the Kingdom of God has influenced the
theology and missionary church practice of August Hermann Francke. By means
of a literature study, the concept of the Kingdom of God in Halle Pietism is
researched from a perspective of mission theology. In addition to that the church
practice of Francke will be presented from a perspective of mission history. Both
points of view are linked to each other so that the relations between the Kingdom
of God and church practice are worked out. It is obvious that the view of the
Kingdom of God has decisively influenced the framework, the point of reference,
human participation, the holistic approach, as well as the range of missionary
activity in Halle. On the basis of the research results, conclusions and practical
implications for today’s discussion about the concept of the Kingdom of God and
missionary practice are given.
Keywords
Kingdom of God, August Hermann Francke, mission theology, mission history,
church practice, ecclesiology, eschatology, pietism, church planting, Halle,
Tranquebar
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81. Einleitung: Zielsetzung der Arbeit
Theologische Schwerpunktsetzungen haben immer praktische Folgen für die
Ekklesiologie und die Gemeindearbeit. Sie entscheiden darüber, wie Gemeinde
gedacht und gebaut wird: Weltoffen, nach außen fokussiert, transformativ und
dialogisch oder umgekehrt weltfremd, eskapistisch, nonkonformistisch und nach
innen fokussiert. Aber welche theologischen Themen sind für die missionarische
Praxis prägend und leitend?
In der gegenwärtigen Zeit verlieren Kirchen und Gemeinden in der westlichen
Welt zunehmend an Relevanz. Sie sind neu vor die Herausforderung gestellt, zu
begründen und zu überdenken, wie sie Gemeinde verstehen, bauen und leben.
Eine Vielzahl zeitgenössischer Publikationen betont im Zuge dieser Überlegungen
die Wichtigkeit der Ausrichtung des Gemeindebaus am Reich Gottes.1 Aber wie
ist das Reich Gottes von seinem biblischen Zeugnis her zu verstehen? Wie wurde
es im Laufe der Missionsgeschichte verstanden und welche Konsequenzen
ergaben sich daraus? Ist kirchengeschichtlich ein Zusammenhang zwischen der
Rede vom Reich Gottes und der missionarischen Praxis von Gemeinden
erkennbar?
Die vorliegende Masterarbeit möchte durch ihre Forschung zum Reich-Gottes-
Verständnis und der Gemeindepraxis von August Hermann Francke einen Beitrag
zur Beantwortung dieser Fragen leisten. Der Hallesche Pietismus, zu dessen
Vertretern Francke gehört, ist charakterisiert durch eine ausgeprägte Reich-
Gottes-Theologie sowie eine rege missionarische Praxis, so dass er als
paradigmatisches Beispiel dieser Arbeit gewählt wurde. Das Ziel ist es, durch eine
exemplarische missionswissenschaftliche Studie zu einem tieferen Verständnis
des Reiches Gottes und seiner Relevanz für den missionarischen Gemeindebau zu
verhelfen.
Mit dem ersten Kapitel der Untersuchung wird der angestrebte Weg dieses
Vorhabens skizziert. Es wird dargelegt, welche missiologische Forschungsfrage
untersucht wird (1.1), wie diese Untersuchung aufgebaut ist (1.2) und wie das
Thema eingegrenzt wurde (1.3). Des Weiteren wird das missiologische
Forschungsinteresse dargelegt (1.4) sowie ein Überblick über aktuelle Beiträge
der Forschung im zu bearbeitenden Themenbereich gegeben (1.5).
1 Beispielsweise: Die Bedeutung der Reich-Gottes-Erwartung für das Zeugnis der christlichen
Gemeinde 1986; Murray 1998; Reimer 2009; Faix 2014; Keller 2012.
91.1. Forschungsfrage
Unverzichtbar für eine wissenschaftliche Arbeit ist ihre Fokussierung. Sie
bestimmt darüber, was untersucht werden soll und welchen Weg es zu nehmen
gilt, um relevante Antworten zu erhalten. In dieser Studie stellt die
Forschungsfrage diesen fokussierenden Punkt dar. Das bereits grob skizzierte
Anliegen der Untersuchung ist daher in folgender missiologischer
Forschungsfrage zur Sprache gebracht:
Wie beeinflusste das Reich-Gottes-Verständnis die Theologie und die
missionarische Praxis im hallischen Pietismus bei August Hermann Francke?
Aufgrund der Ergebnisse wird gefragt, welche Schlüsse sich daraufhin für die
heutige Deutung und missionarische Praxis ziehen lassen.
Die Zielfrage wird dabei in mehrere Teilfragen ausdifferenziert:
• Was ist das Reich-Gottes-Verständnis des hallischen Pietismus?
• Wie sah die missionarische Praxis des hallischen Pietismus aus? Welche
Schwerpunkte sind erkennbar?
• Wie ist der Zusammenhang zwischen Reich-Gottes-Verständnis und
missionarischer Gemeindepraxis?
• Welche Schlüsse lassen sich daraus für die heutige Diskussion um den
Begriff des Reiches Gottes und die gegenwärtige Gemeindepraxis ziehen?
1.2. Eingrenzung des Themas
Die Untersuchung der Forschungsfrage geschieht im Rahmen dieser Masterarbeit
notwendigerweise exemplarisch. In der kirchen- und missionsgeschichtlichen
Literatur lassen sich sechs Epochen mit größeren Umbrüchen und Veränderungen
bezüglich Theologie und Gemeindepraxis ausmachen: Frühe Kirche,
Mittelalterliche Kirche, Reformation, Orthodoxie und Pietismus, Aufklärung und
Moderne, 20. Jahrhundert (vgl. Sechs Paradigmen nach Bosch2; Reich-Gottes-
Erwartung 1986:6; Heussi 1981; Bosch 2011:5 u.a.). Insbesondere im Pietismus,
der im 17. Jahrhundert aufkeimte, wurde dabei dem Reich-Gottes-Gedanken
2 Die sechs Paradigmen nach Bosch im Anschluss an Küng: 1. Das apokalyptische Paradigma der
frühen Christenheit; 2. Das hellenistische Paradigma der patristischen Zeit; 3. Das mittelalterliche
römisch-katholische Paradigma; 4. Das protestantische Paradigma; 5. Das moderne Paradigma der
Aufklärung; 6. Das neu heraufziehende ökumenische Paradigma (Bosch 1991:181f).
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größere Aufmerksamkeit geschenkt (Reich-Gottes-Erwartung 1986:84; vgl. Faix
2014:112f). Es lassen sich in dieser Frömmigkeitstradition daher ausreichend
Quellen finden, die eine Rekonstruktion des Reich-Gottes-Verständnisses
wahrscheinlich machen. Folglich erscheint August Hermann Francke als
wichtiger Vertreter des Pietismus als ein geeigneter Ausgangspunkt für die
missionsgeschichtliche Suche dieser Arbeit und verspricht hilfreiche Ergebnisse.3
Darüber hinaus können die Spuren des Pietismus in der Kirchen- und
Geistesgeschichte kaum hoch genug veranschlagt werden (vgl. Schneider
1989:74).4 Seine Ausstrahlungskraft reicht innerhalb Deutschlands durch den
Neupietismus, die Erweckungs- und Gemeinschaftsbewegung weit über das 17.
und 18. Jahrhundert hinaus (Wallmann 2006:126) und ist eng mit dem
Praxiskontext des Forschers als Pastor einer Freien evangelischen Gemeinde
verwoben (vgl. Jung 1999:7f). Missiologisch bedeutsame anglo-amerikanische
Phänomene wie der Puritanismus, das Quäkertum, der Methodismus und das
Great Awakening lassen sich als Parallelen des Pietismus verstehen (vgl. Heussi
1981:395) und stehen in einem „genetischen Zusammenhang“ zu ihm (Schneider
1989:75). Die Erforschung des hallischen Pietismus und seines Reich-Gottes-
Verständnisses erscheint demzufolge lohnenswert und verspricht
anknüpfungsfähige Ergebnisse für den missiologischen Diskurs und die Praxis.
Die somit eingegrenzte Forschungsfrage samt ihren Teilfragen bildet den Rahmen
der vorliegenden Arbeit. Im Folgenden gilt es aufzuzeigen, wie diese
Untersuchung aufgebaut ist, um angemessene Antworten auf die
Forschungsfragen zu generieren.
1.3. Aufbau der Untersuchung
Als angewandte Wissenschaft bezieht sich das methodische Vorgehen in der
Missiologie und der Praktischen Theologie in der Regel auf kontextuell-
theologische Praxiszyklen, wie den „pastoral cycle” von Holland & Henriot und
3 Der Eindruck wird dadurch bestärkt, dass Richard Niebuhr in seinem Buch „Der Gedanke des
Gottesreichs im amerikanischen Christentum“ von 1948 einen Zusammenhang zwischen dem
missiologisch bedeutsamen Phänomen des anglo-amerikanischen Great Awakening (1740-1743),
welches eng mit dem Pietismus verwoben ist, und den sich wandelnden Reich-Gottes-
Verständnissen beschreibt (Niebuhr 1948:1ff; vgl. Bosch 2011:185ff; vgl. Schreiber 1989:75).
4 Vgl. Hans Schneiders These, dass es seit der Reformation „im Protestantismus keine Bewegung
von einer vergleichbaren geschichtlichen Bedeutung“ gegeben habe (Schneider 1989:74).
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seiner Weiterentwicklung bei Cochrane (1990).5 Dieser setzt vier Dimensionen in
Beziehung zueinander: insertion, analysis, reflection and planning (Einführung,
Analyse, Reflexion, Planung).
Abbildung 1: „Pastoral cycle“ nach Cochrane 1990
Die Forschenden wählen dabei idealtypisch ihren Bezug zum Thema durch ein
beobachtetes Praxisphänomen (insertion). Dieses wird durch sozialwissen-
schaftliche Methoden analysiert (analysis) und in einem dritten Schritt theologisch
kritisch betrachtet (reflection). Im Anschluss erfolgt der erneute Bezug zur Praxis
(planning), welcher Auswirkungen auf den Umgang mit dem zu Anfang
beschriebenen Praxisphänomen haben soll.
Analog dazu dient in der Missiologie der „cycle of mission praxis“ von
Kareckis als hermeneutisches Modell für missionstheologische Bildungsprozesse.
Er fungiert als Theorie dafür, wie kontextuell-theologische (Urteils-)Bildung
gedacht und initiiert werden kann (Karecki 2002:139).
5 Beispiele für weitere Praxiszyklen innerhalb der Missionswissenschaften sind der „cycle  of
missionary  praxis“ (Kritzinger  2004:5f) oder der „Empirisch-Theologische-Praxiszyklus“ (Faix
2007).
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Abbildung 2: „Cycle of mission praxis“ nach Karecki 2002
In dieser Untersuchung wird ein ähnliches Vorgehen angewandt, gleichwohl sie
sich durch ihren historisch-theologischen Charakter von einer genuin
praxiologischen Herangehensweise unterscheidet.
Das in der Gegenwart als relevant angesehene Phänomen der Reich-Gottes-
Verständnisse bezüglich der missionarischen Gemeindepraxis wird in einem
ersten Schritt beschrieben und problematisiert (1). Des Weiteren werden die
methodologischen Annahmen der Untersuchung beschrieben: Auf welcher Basis
wird das Problem wie erforscht (2)?
Der analytische Teil der Untersuchung beginnt im dritten Kapitel mit
grundlegenden Überlegungen zum sprachlichen Begriff „Reich Gottes“ sowie
einer Darstellung des biblischen Textbefunds im Rückgriff auf Publikationen der
neutestamentlichen Forschung (3). Der detaillierte Überblick befähigt in der sich
anschließenden missionstheologischen Analyse dazu, die Quellen im Lichte des
vielfältigen biblischen Zeugnisses zu lesen und explizite sowie implizite Verweise
der Rede vom Reich Gottes wahrzunehmen. Kapitel vier und fünf widmen sich
darüber hinaus dem Reich-Gottes-Verständnis bei August Hermann Francke und
der Gemeindepraxis des hallischen Pietismus. Anhand von Quellentexten wird das
Reich-Gottes-Verständnis von Franke missionstheologisch erarbeitet und
rekonstruiert (4). Im Folgekapitel wird aus Sicht der Missionsgeschichte
nachgezeichnet, welche missionarische Praxis das pietistische Zentrum in Halle
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kennzeichnete (5).6 Ähnlich wie bei Cochrane und Karecki werden die Erträge der
Analyse in einem dritten Schritt miteinander in Verbindung gesetzt, verglichen
und einer Reflexion unterzogen, so dass die Forschungsfrage beantwortet werden
kann (6). Zum Schluss werden die Erträge der Arbeit einer missiologischen
Reflexion unterzogen. Es werden Schlussfolgerungen und Praxisimplikationen
aufgezeigt, welche in die aktuelle missiologische Diskussion eingebracht werden.
Ferner wird der weitere Forschungsbedarf aufgezeigt (7), wie die untenstehende
Abbildung zeigt:
Abbildung 3: Praxiszyklus der Untersuchung
1.4. Missiologisches Forschungsinteresse
Zu Beginn dieser Untersuchung gilt es das Forschungsinteresse zu klären. Warum
sollte aus Sicht der Missiologie im Bereich der Reich-Gottes-Verständnisse
geforscht werden?
Reich-Gottes-Verständnisse haben in den letzten zweitausend Jahren
menschliche Gemüter ergriffen und ganze Kulturen tief geprägt. Sie haben nicht
nur die Frömmigkeit, sondern auch die Selbst- und Weltwahrnehmung der
6 Die eingenommene historische Perspektive bringt zum Ausdruck, dass eine rein empirisch-
theologische oder sozialwissenschaftliche Analyse des zu untersuchenden Phänomens als defizitär
angesehen wird. Die Frage „Wie ist es denn heute?“ ist in Bezug auf die Reich-Gottes-
Verständnisse nicht ohne ein Fragen nach den theologischen und geschichtlichen Wurzeln dieser
Vorstellungen denkbar. Das bedeutet wiederum nicht, dass die empirisch-theologische Perspektive
als unbedeutend angesehen wird. Vielmehr wird ihr durch die Forschungsergebnisse dieser Arbeit
eine vertiefende sachliche Grundlage geschaffen, auf der sie relevante Fragen an das
Praxisphänomen generieren kann.
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Christen und deren Lebensgestaltung beeinflusst. In der Kirchengeschichte wurde
daher kaum ein biblisches Konzept so diskutiert, wie die Kennzeichen und das
Besondere der Botschaft Jesu vom Reich Gottes (Faix 2014:106). Diese
Masterarbeit beruht daher auf der Annahme, dass dem Reich Gottes in
Missiologie, Theologie und Gemeindepraxis eine zentrale Stellung zukommt.
Gleichzeitig gilt es jedoch eine scheinbar paradoxe Beobachtung festzuhalten. Auf
der einen Seite fungiert Reich Gottes als Schlüsselbegriff in den ökumenischen
Theologien und Missionswissenschaften der letzten Jahrzehnte (Reich-Gottes-
Erwartung7 1898:45; GBFE:9), andererseits lässt sich eine Zurückhaltung
gegenüber diesem Themenbereich vor allem in der reformatorischen Theologie
erkennen (Welker 1992:498; Reich-Gottes-Erwartung 1986:44). Dogmatische
Konzepte, in denen das Reich Gottes zum Zentralbegriff erhoben wurde, werden
durch geschichtstheologische, kulturoptimistische oder -kritische, sozialethische
oder -revolutionäre Ideen als fremdbestimmt wahrgenommen (Ebeling 1979:477).
Darüber hinaus spielt die Reich-Gottes-Erwartung in der kirchlichen Praxis der
westlichen Welt eine scheinbar untergeordnete Rolle.8 Basierend auf dieser
Feststellung, attestiert der theologische Ausschuss der Evangelischen Kirche der
Union daher Anfang der 1980er Jahre ein Lehrdefizit und eine
Verständnisblockade in Sachen Reich Gottes im evangelischen Raum (Reich-
Gottes-Erwartung 1986:17).
In Anbetracht der Vorbehalte gegenüber dem Begriff und seinem
Verschwinden in der gelebten Frömmigkeit erscheint eine Begründung
notwendig: Wieso ist das Reich Gottes und sein Verständnis ein relevantes Thema
für die Missiologie? Wie ist die Sprachlosigkeit gegenüber dem Reich Gottes in
der Praxis trotz seiner postulierten Schlüsselfunktion zu erklären?
Anhand von drei nachfolgenden Begründungen sollen Antworten auf diese
Fragen gefunden sowie das missiologische Forschungsinteresse dieser Arbeit am
Reich-Gottes-Verständnis expliziert werden:
 Die biblisch-theologische Begründung
 Die systematisch-theologische Begründung
 Die weltanschauliche Begründung
7 Vollständiger Titel „Die Bedeutung der Reich-Gottes-Erwartung für das Zeugnis der christlichen
Gemeinde“, im Folgenden „Reich-Gottes-Erwartung“.
8 Eine Ausnahme bildet hier die pietistische Frömmigkeit, die sich folglich als Ausgangspunkt der
Untersuchung eignet (vgl. 1.2).
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1.4.1. Biblisch-theologische Begründung
Im Zusammenhang mit dem Reich Gottes ist auf den breiten biblisch-
theologischen Befund des Themas zu verweisen.9 Nach dem einheitlichen Zeugnis
der drei ersten Evangelien lautet die zentrale Botschaft Jesu: „Das Reich Gottes ist
herbeigekommen“ (Mk 1,15; Mt 4,17; Lk 21,31). Obwohl die Wendung basileia
tou theou außerhalb der synoptischen Evangelien zurücktritt10, kann der Anbruch
der endzeitlichen Königsherrschaft Gottes als der Angelpunkt der neutestament-
lichen Überlieferung angesehen werden (Hahn 2005:172; vgl. Härle 2007:308;
Castro 1985:58; Corrie 2007:195; Peukert 1978:324): Das Reich Gottes ist „das
Ganze der Verkündigung Jesu Christi und seiner Apostel“ (Kittel 1990:584).
Ferner lässt sich im Alten Testament die Summe dessen, was Israel von der
Zukunft erwartete, in dem Begriff des Königtums Gottes zusammenfassen
(Schmaus 1969:444; vgl. Hahn 2005:169). Kirche, die sich auf Jesus Christus
beruft und in seiner Nachfolge steht, sollte sich demnach einer
Auseinandersetzung mit diesem biblischen Zentralbegriff stellen (Reich-Gottes-
Erwartung 1986:49; vgl. Haslinger 2005:180ff).11
Die für die Kirche geforderte Auseinandersetzung mit dem biblischen Zeugnis
gilt in gleicher Weise für die Missiologie. Aus missionstheologischer Sicht ist es
geboten, sich mit dem Zentralbegriff „Reich Gottes“ auseinanderzusetzen und zu
untersuchen, wie diese Texte in der christlichen Tradition für die Stützung und
Erklärung ihrer missionarischen Praxis gebraucht wurden. Insbesondere da das
Zentrum der jesuanischen Verkündigung immer wieder Richtschnur für die
kirchliche Ausrichtung und Praxis war. Günter Haufe konstatiert in einem Referat
vor dem Theologischen Ausschuss der Evangelischen Kirche der Union 1986:
„Wo immer Theologie und Kirche sich im engen Kontext von Geschichte
und Gesellschaft neu verstehen lernten, da geschah das ganz wesentlich auf
dem Interpretationshintergrund der biblischen Reich-Gottes-Botschaft.“
(Reich-Gottes-Erwartung 1986:16; vgl. Bosch 1991:499)
Dies gilt in besonderer Weise für missiologisch bedeutsame Stationen wie das
Great Awakening (Bosch 2011:191ff), Gemeindegründungsbewegungen (Murray
1998:46) oder das Zweite Vatikanische Konzil (Wrogemann 2013:178ff). In der
9 Vgl. Hahn 2005:168-187; Klein 1970:642-670; Schmaus 1969:443ff.
10 Eine ausführlicher Behandlung der Thematik findet sich bei Klein 1970:660ff, Castro 1985:38ff
und Kittel 1990:590ff.
11 Gerhard Ebeling betont, dass die Tendenz in der reformatorischen Theologie das Reich Gottes
außer Acht zu lassen oder das Thema lediglich in einem „eschatologischen Ausblick“ zu
behandeln, im Widerspruch zum biblischen Zeugnis der Verkündigung Jesu stehe (Ebeling
1979:477).
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zweiten Hälfte des 20. Jahrhunderts war die Rede vom Reich Gottes zentrales
Thema verschiedener ökumenischer und evangelikaler Konferenzen12 und kann
als das Charakteristikum par excellence der jüngeren deutschen Missionstheologie
bezeichnet werden (Bosch 2011:224).
1.4.2. Systematisch-theologische Begründung
Diese Untersuchung geht von der These aus, dass der Inhalt des biblischen
Zeugnisses des Reiches Gottes aus systematisch-theologischer Sicht eine
besondere Relevanz für die Praxis der Gemeindearbeit hat. Die Rede vom Reich
Gottes verbindet und berührt zentrale theologische Themenbereiche:
„Herrschaft Gottes und Reich Gottes erstrecken sich auf einen ebenso
beziehungsreichen wie vielschichtigen Sachverhalt. Als Lehrtopos steht er
in engstem Zusammenhang mit der Lehre der Eigenschaften Gottes, bezieht
sich darüber hinaus auf die Christologie […], die Ekklesiologie […] und vor
allem die Eschatologie. Ebenfalls werden von ihm komplexe ontologische
und ethische Fragestellungen umgriffen.“ (Walther 1986:228; vgl. Welker
1992:505f; Reich-Gottes-Erwartung 1986:43f).
Reich-Gottes-Verständnisse in Kirchengeschichte und Gegenwart können daher
als Brennpunkte verschiedenster theologischer Felder gewertet werden, wie
beispielhaft im unten stehenden Schaubild aufgezeigt wird.
12 Beispielsweise auf der Weltmissionskonferenz 1980 („Dein Reich komme“), dem
Theologischen Konvent der Bekennenden Gemeinschaften 1981 („Reich Gottes: Wirklichkeit oder
Utopie?“) oder auf der Weltmissionskonferenz 1963 (Wrogemann 2013:113).
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In Reich-Gottes-Verständnissen überschneiden sich jedoch nicht nur theologische
Themen, so wie zum Beispiel die Rede vom kommenden Menschensohn
innerhalb der Christologie oder der Eschatologie verhandelt werden kann. Sie sind
vielmehr komplexe - oft implizite - systematisch-theologische Konzepte, welche
die einzelnen Bereiche miteinander in Verbindung setzen und werten. Otto Weber
hält fest, dass das Reich Gottes in der Mitte aller christlichen Erwartung stehe und
alles umschließe (Weber 1987:745; vgl. Moltmann 1966:197). Deshalb stünden
nach Wolfhart Pannenberg auch alle anderen eschatologischen Themen der
christlichen Überlieferung damit in Zusammenhang (Pannenberg 1980:69). Aus
diesem eschatologischen Blickwinkel heraus erhalten die verschiedenen
Teilbereiche der Theologie durch ihren Reich-Gottes-Bezug ihre entscheidende
Perspektive, ihre Verhältnisbestimmungen und ihr Ziel.13 Mit den Worten des
jungen Karl Barths: „Christentum ist ganz und gar und nicht nur im Anhang
Eschatologie“ (Moltmann 1995:13; vgl. Mühling 2007:40). Im Zentrum der
Eschatologie wiederum steht das Reich Gottes.
13 Hoffman & Pschierer betonen, dass christliche Existenz in der Welt an sich schon „immer
eschatologische Existenz“ ist, die in der Hoffnung auf die Durchsetzung der Gottesherrschaft lebt
(Hoffmann & Pschierer 2009:15; vgl. Pannenberg 1980:127).
Abbildung 4: Themenfelder des Reich-Gottes-Verständnisses
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Eine missiologische Beschäftigung mit Reich-Gottes-Verständnissen verspricht
daher eine tiefgehende Auseinandersetzung mit den zentralen Inhalten des
christlichen Glaubens, da es um mehr geht, als ein eschatologisches Randthema.
Gleichzeitig betont die systematische Komplexität des Reich-Gottes-
Verständnisses deren Relevanz für die praktische Gemeindearbeit, was im
Folgenden erläutert wird.
1.4.3. Weltanschauliche Begründung
Die beschriebene Komplexität und Funktion von Reich-Gottes-Verständnissen
kann ferner unter einem epistemologischen und weltanschaulichen Aspekt
betrachtet werden. Aus diesem Blickwinkel weisen Reich-Gottes-Verständnisse
eine Nähe zu so genannten „grundlegenden Storys“14 auf, die maßgeblich für die
Prägung einer Weltanschauung verantwortlich sind (Wright 2011:65). Mithilfe
derartiger Storys werden vier anthropologische Grundfragen beantwortet: Wer
sind wir, wo sind wir, was läuft falsch und wie sieht die Lösung aus? Die
Antworten auf diese Fragen konstruieren basale Überzeugungen von Gruppen,
welche leitend für die Wahrnehmung, Praxis und das Selbstverständnis von
Menschen sind (:166; vgl. Wright 2006:55).
Im alltäglichen Leben treten jedoch Weltanschauungen vor allem als
Überzeugungen und Ziele in Erscheinung, die sich wiederum in „grundlegende“
und davon „abgeleitete“ Überzeugungen und Ziele ausdifferenzieren (Wright
2011:169). Die grundlegenden Überzeugungen können als Kurzformeln der
Storys begriffen werden, da auch sie erzählt und geteilt werden (:169). Sie dienen
dazu, die Weltanschauung zu artikulieren und zu sichern. Sie erzeugen aber auch
abgeleitete Überzeugungen und Absichten, welche sich in Meinungen und
Motivationen ausdifferenzieren. In der Regel finden alltägliche aber auch
theologische Debatten und Diskussionen auf der Ebene der abgeleiteten
Überzeugung statt, da man gemeinsame Überzeugungen teilt, aber sich in den
daraus resultieren Ableitungen unterscheidet.
Im Hinblick auf das skizzierte Storykonzept sind Reich-Gottes-Verständnisse
auf der Ebene der Weltanschauung und der grundlegenden Überzeugungen
anzusiedeln, wie das unten stehende Schaubild zeigt. Als Zentrum der biblischen
Eschatologie liefert es uns den Rahmen, in dem wir die Welt zu verstehen haben
14 Für eine ausführliche Darstellung des Story-Begriffs bei Wright siehe Wright 2011:76-115.
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(vgl. Weißenborn 2008.437). Es ist innerhalb einer christlichen Weltanschauung
unstrittig, dass es ein Form des Reiches Gottes gibt und Gott herrscht (Ebene 1).
Diese Überzeugung wird in grundlegenden Überzeugungen artikuliert: Zum
Beispiel „Wir sind Arbeiter im Reich Gottes“, „Gottes Reich komme“ etc. (Ebene
2). Wie dieses kommende Gottesreich allerdings genau zu verstehen ist und
welche Konsequenzen sich daraus für die Lebens- und Gemeindepraxis der
Gläubigen ableiten lassen, divergiert stark (Ebene 3).15
Abbildung 5: Reich-Gottes-Verständnis und Weltanschauung
Zwei missiologisch bedeutsame Erkenntnisse werden durch den beschriebenen
„weltanschaulichen Blick“ auf Reich-Gottes-Verständnisse sichtbar: Erstens
verwundert es folglich nicht, dass immer dort, wo der Ausdruck Reich Gottes
theologisch gezielt verwendet wird, er in der Regel zu Kontroversen führt. Sein
Inhalt, der Kontext und die Tragweite des Begriffs bleiben insbesondere auf der
Ebene der abgeleiteten Überzeugungen umstritten (vgl. Reich-Gottes-Erwartung
1986:17).16 Zweitens wird dadurch anschaulich, wieso Reich-Gottes-
Verständnissen eine immense gestalterische Kraft innerhalb der Kirchen- und
Missionsgeschichte innewohnt. Sie betreffen die grundlegenden Überzeugungen
und Ziele einer christlichen Gemeinschaft  (Ebene 2) und haben Folgewirkungen
in der Praxis. Gleichzeitig tritt der aktive Gebrauch des Begriffs in Frömmigkeit
15 Beispielsweise erkennt Timothy Keller die unterschiedlichen abgeleiteten Überzeugungen des
Reich-Gottes-Verständnisses in einer heterogenen Gemeindepraxis bezüglich des kulturellen
Engagements (Keller 2012:229).
16 Dieser Umstand spiegelt sich beispielsweise in der Bandbreite der Überzeugungen und
Ableitungen, die im Jahrbuch der Gesellschaft für Bildung und Forschung in Europa zusammen
getragen wurden (GBFE 2014:9ff).
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und theologischen Debatten in den Hintergrund (Ebene 3), da grundlegende
Überzeugungen in der Regel nicht Bestandteil alltäglicher Diskussionen sind.17
Sie sind vielmehr indirekt durch die abgeleiteten Überzeugungen und Ziele
präsent. Ihr volles Gestaltungspotential offenbaren Reich-Gottes-Verständnisse
somit in Phasen der kirchlichen Umorientierung, in denen man verstärkt
grundlegende Überzeugungen mit in die Diskussion einbezieht und neu definiert
(vgl. Bosch 2011:185ff; Murray 1998:46).
1.4.4. Zwischenfazit
Die drei vorangehenden Begründungen verdeutlichen die Relevanz einer
missiologischen Beschäftigung mit dem Verständnis des Reiches Gottes.
Missiologie ist an der Erforschung, Analyse und Bewertung des umfassenden
missionarischen Engagements der christlichen Gemeinde interessiert. Dabei kann
sie zum einen durch eine missionsgeschichtliche Perspektive nachzeichnen,
welche Missionstheologien zu verschiedenen Zeiten vertreten wurden und wie sie
die missionarische Gemeindepraxis prägten. Zum anderen kann sie durch eine
missionstheologische Perspektive in den Fokus rücken, auf welche Texte der
christlichen Tradition (Bibeltexte) sich die missionarische Praxis stützte (vgl.
Wrogemann 2012:25). Demnach haben die oben skizzierte biblisch-theologische
und systematisch-theologische Begründung der Forschung am Reich Gottes auch
für die Missionstheologie ein hohes Gewicht. Das Reich-Gottes-Verständnis prägt
demnach entscheidend, was als Mission verstanden und demzufolge auch gelebt
wird: „There is no dimension of mission for which the kingdom of God does not
have some relevance“ (Corrie 2007:198).
Darüber hinaus kommt dem christlichen Zeugnis der Reich-Gottes-Erwartung
eine besondere missionspraktische Relevanz zu, da ihm im Kern der Drang zum
Handeln innewohnt. Jedes Zukunfts- und Hoffnungsbild stellt (implizit oder
explizit) die Frage danach, was zu tun ist, damit die erhoffte Zukunft eintritt. Die
Beantwortung der vierten Frage einer grundlegenden Story - „Wie sieht die
Lösung aus?“ oder „Was ist zu tun?“ - beinhaltet somit ein aktivierendes Element
von Weltbildern (vgl. 1.4.3). Diese setzen notwendigerweise Taten voraus, da sie
eine bestimmte Art des In-der-Welt-Seins beschreiben (Wright 2011:167; vgl.
17 Wright vergleicht Weltanschauungen mit dem Fundament eines Hauses: Es ist entscheidend,
aber unsichtbar. Daher werden Weltanschauungen im Alltag (und auch die grundlegenden
Überzeugungen) normalerweise nicht ins Bewusstsein gerufen oder diskutiert, es sei denn, sie
werden herausgefordert oder verspottet (Wright 2011:169).
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Wright 2006:55). Mit dem Reich Gottes geht demzufolge ein „brennendes
Interesse an der religiösen Verwirklichung“ einher (Ebeling 1979:477). Aufgrund
seiner „transformativen Implikationen“ stellt das Verständnis des Reiches Gottes
folglich ein „Schlüssel-Thema der Missionswissenschaft“ dar (GBFE 2014:9).
Die vorliegende Studie liefert somit einen Beitrag zur missiologischen
Betrachtung dieses Schlüssel-Themas, indem sie Spuren und Zusammenhänge
zwischen Reich-Gottes-Verständnis und Gemeinde- bzw. Missionspraxis anhand
eines paradigmatischen Beispiels aufzeigt und erkennbar werden lässt.
Im nachfolgenden Absatz werden aktuelle Forschungen im Themenbereich der
Arbeit skizziert, welche sich aus unterschiedlichen theologischen Disziplinen dem
Thema angenähert haben.
1.5. Forschungsstand
Ein Blick in die Kataloge der Bibliotheken offenbart eine Fülle von
Veröffentlichungen zum Stichwort „Reich Gottes“. Durch seine Komplexität wird
das Thema von unterschiedlichsten theologischen Fachbereichen bedacht, wie der
Biblischen-Theologie, der Exegese, der Kirchengeschichte, der Religions-
Soziologie oder der Missiologie. Es versteht sich daher, dass der in diesem
Rahmen gegebene Forschungsstand eingegrenzt werden muss. Dies geschieht
zum einen durch eine Fokussierung auf Publikationen nach 1980, die aus der
Perspektive des Gemeindebaus oder der Missiologie einen Zusammenhang
zwischen missionarischer Praxis und Reich-Gottes-Verständnis thematisieren.
Zum anderen wird in einem zweiten Abschnitt auf Forschungen verwiesen, die
sich mit der Reich-Gottes-Theologie von August Hermann Francke
auseinandergesetzt haben.
1.5.1. Reich Gottes und missionarische Praxis
in Publikationen seit 1980
Unabhängig von Denomination und Konfession, lässt sich derzeit kaum eine
gemeindepraktische Publikation finden, welche nicht in ihren Ausführungen auf
das Reich Gottes verweist.18 Für die Missiologie benannte DAVID J. BOSCH bereits
in „Ganzheitliche Mission“ (1980, deutsche Ausgabe 2011) die Relevanz des
Reich Gottes für die Missionstheologie. In seinem Buch skizziert Bosch die
18 Vgl. Bünker & Gellner 2011:24; Haslinger 2005:165ff; Reimer 2013:35f; u.a.
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Missionstheologie im Verlaufe der Jahrhunderte und beleuchtet dabei den
Zusammenhang der Missionstheologie des „Great Awakening“ und seiner
jeweiligen Reich-Gottes-Verständnisse (:185ff). Im Rückgriff auf Richard
Niebuhr19 zeigt Bosch auf, wie die Veränderungen in der Sicht des Reich Gottes
eine anders geartete Ekklesiologie und Missionspraxis nach sich zogen. So wurde
zum Beispiel im Zuge des Denominationalismus das Ziel der Mission primär in
der Gründung von sich selbst regierenden, eigenfinanzierten und sich
multiplizierenden Kirchen gesehen (:200). In einer dritten Phase der
amerikanischen Erweckung hingegen wurde das Reich Gottes fast ausschließlich
in diesseitigen Kategorien als „Evangelium sozialer Verbesserung“ beschrieben
(:205). Während bei den ersten Vertretern das Reich Gottes praktisch mit der
eigenen Denomination identifiziert wurde, generierte es bei letzteren zum
Inbegriff einer Perfektionierung der bereits bestehenden Ordnung (:203). In
seinem epochalen Werk „Transforming Mission“ (1991) vertieft Bosch diese
Gedanken und skizziert die Korrelation zwischen Mission und Reich Gottes
weiter: „From the beginning there was an intimate correlation between mission an
millenial expectations.“ (Bosch 1991:314) Unter den Stichwörtern „Mission and
the Millenium“ (:313ff) beschreibt er drei Strömungen des Great Awakenings mit
den Kategorien Prämillennialimus, Postmillennialismus und Amillennialismus
und ihre jeweiligen Missionsverständnisse. Des Weiteren bespricht er bündig die
Missionspraxis des Pietismus, wobei an dieser Stelle der explizite Verweis auf die
Reich-Gottes-Theologie unterbleibt (vgl. :252ff).
Aus dem Kontext der deutschen Missiologie ist in diesem Zusammenhang auf
JOHANNES REIMER zu verweisen. In seiner Gemeindebau-Theologie „Die Welt
umarmen“ (2009) diskutiert Reimer historische Paradigmen und arbeitet dadurch
Konsequenzen für den gesellschaftsrelevanten Gemeindebau heraus. Er zeigt in
seinem Buch exemplarisch an verschiedenen Denominationen einen engen
Zusammenhang zwischen kulturtransformativer Gemeindeausrichtung und Reich-
Gottes-Verständnis auf (Reimer 2009:93ff). So beschreibt er beispielsweise, dass
in der Römisch-katholischen Kirche nach Lumen Gentium insbesondere die Laien
dazu aufgefordert werden „die zeitlichen Dinge des Reiches Gottes zu suchen“
(:104) sowie die Kirche selbst als „sichtbare Gemeinschaft des angebrochenen
Reiches Gottes auf Erden“ zu verstehen (:108). Gleichwohl in Reimers kurzem
Abriss über August Hermann Francke dessen Reich-Gottes-Theologie unerwähnt
19 Vgl. Niehbur 1948:1ff.
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bleibt, finden sich in ihm hilfreiche Ausführungen und Anhaltspunkte zu
Gemeindeverständnis und –praxis im Pietismus (vgl. :122ff).
Expliziter als Reimer widmet der amerikanische Pastor TIMOTHY KELLER in
seinem Grundlagenwerk zum Gemeindebau „Center Church“ (2012) einige
Kapitel dem Themenkomplex Reich Gottes und Kultur. Keller baut seine
Argumentation dabei auf H. Richard Niebuhrs Typologisierung des Verhältnisses
von Glaube und Kultur aus „Christ and Cultur“ (1951) auf.20 Differenziert setzt
sich der Autor im weiteren Verlauf mit den fünf Typen Niebuhrs auseinander und
diskutiert ihre jeweiligen Stärken und Schwächen. Keller selbst plädiert in seinem
abschließenden Kapitel dafür, die Modelle im Licht des biblischen Zeugnisses zu
prüfen (:223ff) und eigenständige Wege im Kontext zu suchen und dabei die
historische „season“ der Gemeinde im Blick zu haben (:237). Besonders relevant
im Zuge dieser Arbeit ist der Verweis Kellers auf R. Michael Allen. Dieser
beschreibt in seinem Buch „Reformed Theology” (2010) den Einfluss der
Eschatologie darauf, welches Modell zur Kultur bevorzugt wird:
„Premillennialists are the most pessimistic about cultural change, postmillenialists
are the most optimistic, and amillennialists hold a variety of stances.” (:228) In
Folge dessen sieht Keller insbesondere in den unterschiedlichen Reich-Gottes-
Verständnissen die Wurzel einer heterogenen Gemeindepraxis bezüglich des
missionarischen kulturellen Engagements:
„It is evident that one of the main reasons for many of the divergent
approaches to cultural engagement […] is the differing view of the nature of
the kingdom.“ (Keller 2012:229)
In den letzten beiden Jahren ist im deutsch-sprachigen Raum die Debatte um
transformative, missionale oder gesellschaftsrelevante Theologien erneut geführt
worden, was sich anhand des Jahrbuchs 2014 der GBFE21 mit dem Titel „Reich
Gottes – Veränderung – Zukunft“ ablesen lässt (GBFE 2014:7). Aus
missiologischer Perspektive findet sich in ihm ein Artikel von TOBIAS FAIX zum
Thema „Das Reich Gottes zwischen eschatologischer Verströstung und sozialer
Utopie“. In ihm führt Faix kirchengeschichtliche Beispiele für Reich-Gottes-
Verständnisse seit der Reformation an, die sich zwischen den Spannungspolen der
gegenwärtigen und zukünftigen Dimension des Reiches Gottes verorten lassen.
Bezogen auf den Themenbereich der Studie findet sich zudem eine Skizze der
20 Die fünf Typen nach Niebuhr sind: 1. Christ against culture, 2. Christ of culture, 3. Christ above
culture, 4. Christ and culture in paradox, 5. Christ transforming culture (Niebuhr 1975:45ff; vgl.
Keller 2012:194).
21 Gesellschaft für Bildung und Forschung in Europa.
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unterschiedlichen Schwerpunkte pietistischer Reich-Gottes-Verständnisse (Faix
2014:112ff). Faix verweist in diesem Zusammenhang auf den prägenden Einfluss
der Föderaltheologie von Johannes Coccejus auf das Reich-Gottes-Verständnis
des hallischen Pietismus. Er folgt dabei Gottlob Schrenk, der zum Schluss seiner
Coccejus Studie die theologiegeschichtliche Breitenwirkung der coccejanischen
Gedanken aufzeigt (Schrenk 1985:305; Faix 2014:113). Obwohl in Faix Artikel
eine dezidierte Thematisierung des Zusammenhangs zwischen Reich-Gottes-
Verständnis und missionarischer Praxis fehlt, verdeutlichen seine Ausführungen
durch den historischen Vergleich die theologische und missiologische Relevanz
des Reich Gottes. Werden die beiden Spannungspole des „schon jetzt und noch
nicht“ im Bereich des eschatologischen Denkens aufgelöst, führen sie
unweigerlich zu „Einseitigkeiten und Verschiebungen der biblischen
Gesamtschau“ (:139) und damit auch zu divergenten Ergebnissen in der
Gemeindepraxis.
Nach diesem Abriss von Publikationen seit 1980 aus dem Kontext von
Missiologie und Gemeindebau sind zwei Beobachtungen festzuhalten. Zum einen
ist deutlich geworden, dass es eine breite Aufnahme des von Niebuhrs postulierten
Zusammenhangs zwischen Missions- und Reich-Gottes-Verständnis gegeben hat.
Dies gilt sowohl für Niebuhrs Studie „Der Gedanke des Gottesreichs im
amerikanischen Christentum“ (1948) wie für „Christ and Culture“ (1951), die von
Bosch und Keller rezipiert und weiter angewandt wurden.
Zum anderen lässt sich bis auf einen kurzen Abschnitt bei Faix bisher keine
missiologische Auseinandersetzung finden, die auf das Reich-Gottes-Verständnis
des hallischen Pietismus in Verbindung mit der Frage nach der missionarischen
Gemeindepraxis verweist. So analysieren beispielsweise Bosch und Reimer im
Zuge ihrer jeweiligen Darstellungsabsichten den Pietismus um Francke,
verweisen aber missionstheologisch nicht auf sein Reich-Gottes-Verständnis. Es
zeigt sich, dass eine Untersuchung, analog zu der Niebuhrs zum Great
Awakening, welche aus missionstheologischer und -geschichtlicher Perspektive,
die Korrelationen zwischen Reich-Gottes-Verständnis und missionarischer Praxis
aufzuzeigen versucht, für den deutschen Kontext lohnenswert erscheint. Die
anvisierte Forschung dieser Arbeit deckt folglich einen bisher wenig beachteten
Teil des Themenbereiches ab und hat das Potential relevante Ergebnisse in die
missiologische Debatte einzubringen.
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Die miteinander in Verbindung stehenden Bereiche der Reich-Gottes-Theologie
und der Gemeindepraxis des Pietismus stellen jedoch keine unerforschten Gebiete
dar. Die Ausgangslage der Forschung in diesen Bereichen soll im Folgenden kurz
skizziert werden.
1.5.2. Forschungen zum hallischen Pietismus:
Gemeindepraxis und Reich-Gottes-Verständnis
Im Bereich der Pietismusforschung lassen sich kirchen- und
missionsgeschichtliche Studien, welche die Gemeindepraxis pietistischer
Strömungen thematisieren, unschwer ausfindig machen, so dass an dieser Stelle
nur einige genannt werden können: Schreiber 1989; Bosch 1991; Bosch 2011;
Schrenk 1985; Ohlemacher 1986. Zu den renommiertesten deutschen
Veröffentlichungen im Bereich der Kirchengeschichte zählen die Aufsätze und
Monografien von JOHANNES WALLMANN „Kirchengeschichte Deutschlands seit
der Reformation“ (2006), „Der Pietismus“ (2005), MARTIN SCHMIDTS „Pietismus“
(1978), ERICH BEYREUTHERS „Geschichte des Pietismus“ (1978) sowie ERHARD
PESCHKES „Studien zur Theologie August Hermann Franckes“ (1966). Jede der
Veröffentlichungen setzt sich dezidiert mit der Entstehung der pietistischen
Bewegung und ihren historischen Ursprüngen auseinander. Insbesondere
theologiegeschichtlich zeichnen sie die Genese der pietistischen Gedanken nach
und thematisieren die Einflüsse auf die Theologie Philipp Jacob Speners und
seines Schülers August Hermann Franckes. Zudem geben die genannten
Publikationen einen guten Einblick in die missionarische Praxis des hallischen
Pietismus.
Neben kirchenhistorischen Publikationen lassen sich ferner theologie-
geschichtliche Überblicke von Reich-Gottes-Verständnissen finden, die (in der
Regel knapp) den Pietismus thematisieren, wie die von Michael Welker (1992),
Tobias Faix (2014) oder dem Votum des Theologischen Ausschusses der
Evangelischen Kirche der Union (1986). Ferner existieren theologiegeschichtliche
Einzelstudien, wie die bereits oben erwähnte von GOTTLOB SCHRENK, der den
Gedanken des Gottesreichs im älteren Pietismus vor allem bei Johannes Coccejus
und seine Auswirkungen auf den hallischen und württembergischen Pietismus
skizziert (1967).
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Ein dem Anliegen der Masterarbeit verwandter Artikel stammt von MARTIN
SCHMIDT aus dem Jahre 1969. Unter dem Titel „Das Verständnis des Reiches
Gottes im hallischen Pietismus“ publizierte er ihn in der Festschrift zum 80.
Geburtstag von Ernst Staehelin „Gottesreich und Menschenreich“. Die
Ausführungen Schmidts zum Verständnis des Reich Gottes bei Francke (Schmidt
1969:320ff) bilden eine gute Basis für die missionstheologische Unternehmung
des vierten Kapitels, von der aus weiter geforscht werden kann.
Die Ausführungen zum Forschungsstand haben deutlich gemacht, dass das Thema
der Untersuchung zum einen missiologisch wenig erforscht und zugleich
lohnenswert erscheint. Zum anderen zeigte sich, dass der hallische Pietismus ein
kirchengeschichtlich gut bearbeitetes Feld darstellt, sodass die missiologische
Perspektive unter Bezugnahme auf vorangegangene Forschungen anderer
theologischer Disziplinen angemessen rekonstruiert werden kann.
Bevor diese Perspektive im analytischen Teil der Arbeit erarbeitet werden soll,
wird im Folgenden eine methodologische Grundlegung gegeben, welche den
wissenschaftlichen Weg der Studie fundiert und aufzeigt.
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2. Methodologische Grundlegung
Im zweiten Kapitel werden die wissenschaftstheoretischen und theologischen
Grundannahmen dieser Untersuchung beschrieben. Ziel dieses Abschnittes ist es,
darzulegen, welche Vorbedingungen und Motivation den Forscher kennzeichnen
(2.1), wie Wissenschaftlichkeit und Erkenntnis gedacht (2.2, 2.3) und welche
theologische Basis der Studie zugrunde liegt (2.4). Das Kapitel schließt mit einer
Besprechung der in dieser Studie angewandten Methoden (2.5) und einer
Zusammenfassung (2.6). Für die weitere methodologische Reflexion ist die
Ausdifferenzierung eines Forschungsprozesses nach Babbie & Mouton in drei
Welten hilfreich (Babbie & Mouton 2001:6): 22
• World 1 – Real-life objects:
Alltagswelt mit realen Ereignissen und Problemen.
• World 2 – Methodological approaches:
Methodologische Ansätze mit der Frage, welches Problem auf welche
Weise erforscht werden soll.
• World 3 – Meta Science:
Ontologisches Paradigma, welches Rechenschaft darüber ablegt, wie
Menschen die Realität wahrnehmen und wie Erkenntnis entsteht.
Forschung beginnt nicht erst mit dem Verfassen einer wissenschaftlichen Arbeit.
Bereits die Erarbeitung der zu untersuchenden Fragestellung ist Teil des
Forschungsprozesses und hat ihren Ursprung oft in der persönlichen Biografie und
im sozialen Kontext des Forschers. In der Praxis beginnt die Forschung anhand
von realen Ereignissen oder Problemen der Alltagswelt (Welt 1). Allein durch die
subjektive Wahrnehmung und Perspektive des Forschers auf seinen Alltag und
den zu untersuchenden Sachverhalt geschieht folglich Selektion, welche reflektiert
werden muss. Aus diesem Grund beginnt dieses Kapitel mit der Konstituierung
des Forschers und expliziert den Entdeckungszusammenhang des
Forschungsvorhabens. Anschließend wird der Begründungszusammenhang (Welt
2 und 3)  expliziert sowie der Verwendungszusammenhang (Welt 1) durch die
Darlegung der missiologischen Verortung aufgezeigt.
22 Die drei Welten korrespondieren dabei mit der Einteilungen eines Forschungsprozesses nach
Popper in Entdeckungszusammenhang (Welt 1), Begründungszusammenhang (Welt 2+3), und
Verwendungszusammenhang (Welt 1) (vgl. Faix 2007:56f; Faix 2012:8f).
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2.1. Konstituierung des Forschers (Welt 1)
Als Forscher sehe ich23 mich als integralen Bestandteil des wissenschaftlichen
Prozesses an. Da meine Sicht partiell ist, gilt es im Folgenden Motivationen,
Einseitigkeiten und Praxisbezüge bewusst zu machen.
Mit der angestrebten exemplarischen Untersuchung des Reich-Gottes-
Verständnisses des hallischen Pietismus verfolge ich als Christ, Theologe und
Pastor ein Herzensanliegen. Dabei ist das bearbeitete Thema in mehreren
Bereichen meines Lebens präsent.
Zunächst einmal persönlich: Als Christ erkenne ich im biblischen Zeugnis des
Reich Gottes den Kerninhalt der jesuanischen Botschaft. Meine Bereitschaft mich
auf diese Botschaft auszurichten, sie zu erwarten und aktiv im Vollzug des
Reiches Gottes beteiligt zu sein, wird für mich in der zweiten Bitte des Vater
Unser expliziert: „Dein Reich komme (Mt 6,10a). Auf dieses Zentrum möchte ich
mein Christsein richten (Mt 6,33).
Theologisch berührte bereits während meines Studiums an der Theologischen
Hochschule Ewersbach die Rede vom Reich Gottes vielfach die Inhalte der
Vorlesungen in verschiedenen Disziplinen, wie der Exegese, der Praktischen
Theologie, der Missiologie und der Systematische Theologie. Eine erste
Tiefenbohrung machte ich in einem Eschatologie-Seminar über das Verständnis
des Reiches Gottes aus systematisch-theologischer Sicht. Bleibend fasziniert hat
mich in diesem Zusammenhang die Komplexität von Reich-Gottes-
Verständnissen und deren erkennbaren Auswirkungen im Laufe der
Kirchengeschichte, wie sie beispielsweise von Michael Welker nachgezeichnet
wurden (Welker 1992). Durch meinen derzeitigen Masterstudiengang
„Gesellschaftstransformation“ und seinem Schwerpunkt auf gesellschafts-
relevantem Gemeindebau und missionaler Theologie, in deren Begründungen die
Reich-Gottes-Theologie meistens einen zentralen Platz einnimmt, ist mir die
Relevanz des Themas bewusst.
Verstärkt wird mein Interesse durch den Praxiskontext als Pastor einer
Freikirche. Das sich aus dem Erbe der Erweckungsbewegung des 19. Jahrhunderts
speisende Freikirchentum zeichnet sich durch ein lebendiges „Reichsbewusstsein“
aus (Reich-Gottes-Erwartung 1986:48). Obwohl der Begriff relativ häufig in
Liedern und Gebeten verwendet wird, scheint es allerdings in den Kirchen meiner
23 Im diesem Abschnitt wird die Sprachform „Ich“ gewählt, um den autorschaftlichen Standpunkt
offenzulegen und zu reflektieren.
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Denomination keine einheitliche Reich-Gottes-Definition zu geben, was auf ein
Lehrdefizit und eine Verständnisblockade hinweist. Als Pastor ist es mein
Anliegen, diesen Umstand zu adressieren. Ferner beschäftige ich mich täglich mit
den Herausforderungen und Fragen der Gemeindepraxis und des Gemeindebaus:
Was sind theologische Weichenstellungen, die eine Gemeindearbeit entscheidend
beeinflussen? Wie sollten diese Themen in der Verkündigung und Lehre
aufgegriffen werden? Wie kann eine Gemeinde ihren Dienst so gestalten, dass sie
ein Zeichen des Reiches Gottes in ihrer Umgebung ist?
Die beschriebenen Gedanken lassen erkennen, dass ich die angestrebte
Forschungsarbeit am Themenkomplex Reich Gottes als äußerst lohnenswert
ansehe und mit der persönlichen Hoffnung verknüpfe, ein vertieftes Reich-Gottes-
Verständnis zu ermöglichen, welches konkrete Auswirkungen auf die Praxis hat.
Über meine religiöse und berufliche Verortung hinaus, gilt es darauf zu
verweisen, dass das Material dieser Arbeit perspektivisch dargeboten wird. Das
bedeutet: Es ist die Perspektive eines Mannes und eines Deutschen, von der her
das Thema entfaltet wird. Zudem beschränkt sich die Auswahl der Beispiele auf
die „westliche Theologie“. Dies ist insofern vertretbar, solange die Fokussierung
bewusst bleibt (vgl. Wrogemann 2013:21).
2.2. Wissenschaftstheoretische Verortung (Welt 3)
Diese Masterarbeit basiert auf den Ausführungen und Gedanken der
Paradigmentheorie von Thomas S. Kuhn. Mit seinem Begriff des „Paradigma“
bringt Kuhn zur Sprache, dass auch wissenschaftliche Erkenntnis jeweils ein
geschichtlich bedingtes Grundraster zugrunde liegt: Ein kollektiv anerkanntes
Vorbild, gemäß dessen Wissenschaftsgemeinschaften ihre methodologischen und
sozialen Entscheidungen fällen und entscheiden, was richtig und was falsch ist
(vgl. Kuhn 1967:68-78; Blasche & Mittelstraß 2004:722f). Diese
Interpretationsraster werden nach Kuhn durch neue und nicht einordbare
Erkenntnisse gezwungen, ihre Regeln und Wissenschaftstheorien im Laufe der
Geschichte radikal anzupassen und einen Paradigmenwechsel zu vollziehen
(Kuhn 1967:79; Blasche & Mittelstraß 2004:723,742). Entgegen positivistisch
gelagerten Theorien, werden Erkenntnis und Wissenschaft bei Kuhn als sozial und
geschichtlich bedingt gedacht (konstruktivistischer Ansatz24). Die Aufgabe
24 Eine Darstellung gegenwärtiger konstruktivistischer Ansätze findet sich bei Blasche &
Mittelstraß 2004:746-758.
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besteht folglich weder darin, eine Basistheorie zur Wissensgewinnung
festzuschreiben, wie es Karl Popper vorschlug25, noch sich der Illusion
hinzugeben, allein durch das Induktionsprinzip Wissen generieren zu können.26
Stattdessen muss das jeweilige Paradigma offengelegt und reflektiert werden, um
zu nachvollziehbaren Ergebnissen zu kommen, da „Theoriewahlentscheidungen
von subjektiven Faktoren wesentlich beeinflußt“ sind (Blasche & Mittelstraß
2004:742).27 Im Anschluss an Kuhn kann folglich Wissenschaftstheorie nicht
ohne Berücksichtigung ihrer Geschichte verantwortet werden (Peukert 1978:155).
In der Missiologie hat dabei die Paradigmentheorie über Hans Küng und David
Bosch Aufnahme gefunden (vgl. Küng 1986:205ff; Bosch 1991:181ff). Demnach
ist auch Kirche immer durch ein vorherrschendes Paradigma geprägt, wenn sie
durch Mission Gottes Liebe für die sie umgebende Kultur sichtbar macht.
Gleichwohl Kuhns Paradigmentheorie durch Vertreter des Kritischen
Rationalismus kritisiert wurde (vgl. Blasche & Mittelstraß 2004:723; Peukert
1978:148ff), bilden seine Ausführungen einen wissenschaftstheoretischen
Standpunkt, hinter den nicht zurückgegangen werden sollte (Peukert 1978:243).
Kuhns Thesen verdeutlichen, dass eine letztgültige Entscheidung in der Frage,
welche Art von Wissenschaft und Methodologie die „Wahre“ ist, nicht getroffen
werden kann. Wissenschaftlichkeit besteht daher in der Offenlegung des
Prozesses, wie der Forscher zu seinen Ergebnissen gekommen ist und in der
Rechenschaft darüber, ob die Methodologie dem Gegenstand angemessen ist.
Dieser Untersuchung liegt demnach folgende Definition von Wissenschaftlichkeit
zugrunde: Eine wissenschaftliche Aussage ist alles, was von urteilsfähigen
Personen als solche tatsächlich angesehen wird – unabhängig davon, durch
welche Methode sie gewonnen wurde (Seifert 1974:78).28 Der Weg der
Offenlegung des wissenschaftlichen Prozesses wird durch den Praxiszyklus dieser
25 Harald Seiffert sieht im Streit der deutschen Sozialphilosophie des letzten Jahrhunderts, in dem
auch Popper verwickelt war, eine logisch nicht lösbare Aufgabe. Man müsse es daher jeder
Wissenschaft selbst überlassen, was sie als legitime Methode ansehe und welche Aussagen sie
daher als „wissenschaftliche“ Aussagen anzunehmen geneigt sei (Seiffert 1974:78-79; vgl. Blasche
& Mittelstraß 2004:742; vgl. Peukert 1978:196ff).
26 Allein durch Induktion kann noch kein Wissen entstehen, da bereits ein Interpretationsraster
konstitutiv ist: „Wissen organisiert demnach Erfahrungen, die die Erkenntnis der Welt außerhalb
des erkennenden Subjekts oder Organismus ermöglichen“ (Flick 2007:103).
27 Im methodologischen Konzept von N. T. Wright korrespondiert der Begriff der Weltanschauung
(Story) mit dem des Paradigmas bei Kuhn. Vgl. Wrights Ausführungen zum „kritischen
Realismus“ (Wright 2011:57ff).
28 Analog dazu folgert der Soziologe Richard Sennett: „Empirische Plausibilität ergibt sich daraus,
daß man die logischen Verknüpfungen zwischen Phänomenen zeigt, die sich konkret beschreiben
lassen. […] Wenn diesem Leser die hier vorgetragenen Analysen […] einleuchten, dann hat das
Buch seinen Zweck erfüllt“ (Sennet 1986:60).
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Untersuchung (vgl. 1.3) beschritten und durch die folgenden methodologischen
Erläuterungen näher beschrieben.
2.3. Erkenntnistheoretische Verortung (Welt 3)
Epistemologische Ansätze beschäftigen sich mit der Frage, wie Menschen
überhaupt etwas wissen können.29 Ausgehend von der oben skizzierten
Wissenschaftstheorie von Kuhn liegt dieser Untersuchung eine konstruktivistisch
gelagerte Erkenntnistheorie zu Grunde, welche somit ein rein natur-
wissenschaftlich rationalistisches Vorgehen zur Erforschung der Welt mit Skepsis
betrachtet (Seiffert 1974:24). Mit Karl Popper und der Weiterentwicklung durch
N. T. Wright wird die epistemologische Position eines „kritischen Realismus“
eingenommen (Wright 2011:58).
2.3.1. Kritischer Realismus
Mit seinem Ansatz verortet sich Wright, von der Geschichtswissenschaft her, im
Spannungsfeld zwischen „objektiver“ und „subjektiver“ Erkenntnis, zwischen
einem positivistischem naiven Realismus einerseits und einer pessimistisch
gelagerten Phänomenologie andererseits.30 Es wird auf der einen Seite die Realität
des zu erkennenden Gegenstandes im Unterschied zum Erkennenden anerkannt
29 Traditionell definiert sich die Erkenntnistheorie durch zwei Aufgaben. Einerseits will sie die
Natur, den Ursprung und den Umfang menschlicher Erkenntnis aufklären. Andererseits die
Möglichkeit von Erkenntnis erklären und plausibilisieren (Ricken 1984:55).
30 Der von Wright vertretene kritische Realismus wendet sich gegen den Optimismus der
positivistischen Position, der nach-aufklärerisch davon ausgeht, man könne die Dinge unmittelbar
erkennen. Nach ihr habe der Mensch, mit den verfügbaren, angemessenen wissenschaftlichen
Kontrollen, direkten Zugang zu den nackten Fakten, über die man einfach wahre Aussagen auf der
Basis der Sinneserfahrungen machen könne (Wright 2011:59). Jede Form von menschlicher
Erkenntnis, die darüber hinausgehe, z.B. in Metaphysik und Theologie, werde innerhalb dieser
Auffassung als minderwertig behandelt und als bloßer Glaube im Gegensatz zum Wissen
eingestuft. Ferner produziere ein derartiger Positivismus eine falsche Dichotomie zwischen
vermeintlich „objektivem“ und „nur subjektivem“ Wissen.  Aber genau zwischen diesen beiden
Polen finde sich insbesondere die Geschichtswissenschaft wieder, wenn sie sich die Frage stellt,
welche Art von Wissen sie von historischen Ereignissen habe (:60; vgl. Körtner 2007:1ff). Wright
warnt in diesem Zusammenhang vor der positivistischen Falle eines falschen Entweder – Oder,
einer kompletten Gewissheit im Gegenüber zu bloßer substanzloser Meinung. Historisches Wissen
unterliege denselben Vorbehalten wie alles Wissen im Allgemeinen: Es ist möglichweise falsch
und in diesem Sinne gibt es keine absolute Gewissheit. Gleichzeitig sei aber auch die Unsicherheit
nicht so groß, dass jedes Suchen nach Erkenntnis nutzlos sei (Wright 2011:60). Des Weiteren
wendet sich der kritisch realistische Ansatz gegen bescheidenere Formen des Empirismus, wie die
Phänomenologie. In ihr gilt: Das einzige, dessen ich mir sicher sein kann, wenn ich mit Dingen
aus der (scheinbar)  externen Welt konfrontiert werde, sind meine eigenen Sinneseindrücke (:61).
Was zunächst von epistemologischer Demut zeugt, endet mit philosophischer Strenge gedacht, im
Solipsismus  (:62). Die Folgen der phänomenologischen Sicht haben enormen Einfluss auf viele
Bereiche der Postmoderne gehabt und tiefgreifende hermeneutische Fragen aufgeworfen. Aus
Sicht der Phänomenologie muss menschliche Erkenntnis vor allem als Problem begriffen werden
(Ricker 1984:185).
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(Realismus), während gleichzeitig festgehalten wird, dass der einzige Zugang, den
wir zu dieser Realität haben, entlang des spiralförmigen Weges eines
angemessenen Dialoges zwischen dem Erkennenden und dem zu erkennenden
Gegenstand liegt (kritisch) (Wright 2011:62). Dieses Modell erlaubt es die
Tatsächlichkeit der Erkenntnis jenseits der Erkenntnis der eigenen Sinnesdaten zu
wahren (Objektivismus), während es gleichzeitig das Involviertsein des
Erkennenden im Akt der Erkenntnis erlaubt (Subjektivismus). Wright hält fest,
dass Erkenntnis, obwohl sie es im Prinzip mit Realitäten zu tun hat, die vom
Erkennenden unabhängig sind, niemals selbst unabhängig vom Erkennenden ist
(:62). Für den kritisch nach Erkenntnis suchenden Beobachter gelten nach Wright
daher drei Dinge. Erstens: Der Beobachter hat nur einen einzigen Standpunkt,
seine Sicht ist partiell. Zweitens: Alle Menschen interpretieren unausweichlich die
Informationen, die sie über ihre Sinne empfangen, durch das Raster ihrer
Weltanschauung. Drittens: Wo ich stehe und welche Weltanschauung ich habe ist
mitbestimmt durch die Gemeinschaften denen ich angehöre. Jede menschliche
Gemeinschaft pflegt bestimmte Annahmen, Traditionen, Erwartungen, Ängste
usw., die ihre Mitglieder ermutigen, ihre Realität auf bestimmte Weise zu
konstruieren und die Kontexte schaffen, innerhalb derer bestimmte Arten von
Aussagen als sinnvoll wahrgenommen werden (:63).31 Wright schlussfolgert
somit, dass es weder einen neutralen, noch einen objektiven, noch einen
distanzierten Beobachter geben kann. Wrights Ansatz, in dieser Lage trotzdem
eine Form von Realismus32 zu wahren, „bettet die Erkenntnis […] in den größeren
Rahmen der Story oder der Weltanschauung ein, die die Basis der Art und Weise
darstellt, auf die ein Beobachter seine Beziehung zur Welt gestaltet.“ (:64) Im
Kern geht es demnach um eine „relationale Epistemologie“ (:74), in der die
wechselseitigen Beziehungen zur Realität durch Storys expliziert werden können,
die den weltanschaulichen Rahmen beschreiben, in dem alle Erkenntnis externer
Realitäten stattfindet. Erst indem die unterschiedlichen weltanschaulichen Raster
offengelegt werden, durch die die Menschen die Realität filtern und diese in einen
kritischen Dialog gebracht werden, entstehe Erkenntnis. Wright legt mit seiner
31 Vgl. Whitehead & Rohmer 2001:15: Jede Weise des Denkens hat ihren Ursprung in einer
spezifischen historischen, kulturellen bzw. sprachlichen Welt.
32 Realismus ist hier bei Wright nicht im naiven positivistischen Sinne zu verstehen (Wright
2011:63f).
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Methodologie den Grundstein, um objektive, subjektive und intersubjektive
Momente der Erkenntnis miteinander zu verbinden.33
Im Anschluss an Kuhn, Popper und Wright vertritt diese Untersuchung auf der
Ebene der „Meta Science“ (Welt 3) die Vorstellung, dass Erkenntnis nicht an
subjektiven und intersubjektiven Aspekten vorbei, sondern als mitkonstruiert und
geschichtlich bedingt gedacht wird. Gleichzeitig wird einer Über-
problematisierung der Suche nach Erkenntnis dadurch gewehrt, dass der Weg zum
Erkannten offengelegt und nachvollziehbar gemacht werden kann.
Praktisch folgt daraus, dass die Studie versucht den partiellen Standpunkt des
Forschers darzustellen und seine ihn bestimmenden Raster so weit wie möglich
offen zu legen (vgl. 2.1). (Historische) Erkenntnis entsteht zudem erst dann, wenn
das zugrundeliegende weltanschauliche Raster des hallischen Pietismus durch die
Arbeit an einer grundlegenden Story (dem Reich-Gottes-Verständnis) expliziert
wird und in einem Folgeschritt mit gegenwärtigen missiologischen Rastern ins
Gespräch gebracht wird.
2.3.2. Geschichtsbegriff
Analog zu Wright und seiner Betonung und Ausgestaltung des Storybegriffs folgt
diese Arbeit neueren Ansätzen in der Geschichtswissenschaft, in denen
Geschichtsschreibung und Erzählung stärker aneinander rücken. In ihnen wird der
fiktionale und konstruktive Anteil der Geschichtsforschung hoch veranschlagt.
Das bedeutet, dass jeder Versuch zu schildern „wie es wirklich gewesen ist“
bereits als fiktional angesehen wird (Körtner 2007:4), da er von der Perspektive
des Forschers mitbestimmt ist. Dies bedeutet wiederum nicht, dass es sich dabei
um Fiktivität handelt, als ob Geschichtsforschung eine reine Erfindung der
menschlichen Phantasie sei. In ähnlicher Weise folgert Marschkies, dass erst
durch Interpretation ein „historischer Sachverhalt ermittelt wird, der nicht
33 Die Offenlegung des Rasters einer Weltanschauung geschehe nach Wright durch das
Vergleichen und Analysieren von Storys. Diese stellen eine Konstituente menschlichen Lebens dar
und seien das narrative Schlüsselelement in der Konstruktion einer Weltanschauung (Wright
2011:65). Sie werden von ihm als menschlicher Weg verstanden, darüber zu sprechen, wie die
Welt tatsächlich ist und geben dabei Antworten auf vier anthropologische Grundfragen: Wer sind
wir, wo sind wir, was läuft falsch und wie sieht die Lösung aus? Durch die Beantwortung dieser
Fragen konstruieren Storys basale Überzeugungen von Menschen, welche leitend für ihre
Wahrnehmung, Praxis und ihr Selbstverständnis sind (:166; vgl. Wright 2006:55).
Weltanschauungen und die Storys, die sie charakterisieren, seien im Prinzip normativ, da sie den
Anspruch erheben würden für die gesamte Realität sinnstiftend zu sein (Wright 2011:69). Kriterien
für eine erklärende und angemessene Story nach Wright sind: Einfachheit in der Grundlage,
Eleganz in der Behandlung der Details, Einbeziehung aller Teilabschnitte der Story und ihre
Fähigkeit sinnstiftend auch über ihren unmittelbaren Gegenstand hinaus zu wirken (:70-71).
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identisch ist mit der reinen Zusammenstellung“ des Quellenmaterials (Marschkies
1995:133). Im Anschluss an Wright pendelt daher auch der in dieser
Untersuchung vertretende Geschichtsbegriff zwischen „Objektivität“ und
„Subjektivität“, zwischen „history“ und „story“ (vgl. :4).34
2.4. Theologische Grundlegung (Welt 3)
Neben den Ausführungen darüber, wie Wissenschaft und Erkenntnis gedacht
wird, werden im Folgenden die theologischen Grundannahmen der Studie
skizziert (2.4.1), das Verhältnis von Geschichtsschreibung und Theologie
beschrieben (2.4.2) sowie die Verortung der Untersuchung innerhalb der
theologischen Disziplinen begründet (2.4.3).
2.4.1. Gegenstand der Theologie
Je nachdem, wie der Gegenstand theologischer Betrachtungen definiert wird,
weitet bzw. verengt sich die Berührungsfläche mit anderen
Wissenschaftsbereichen. Insbesondere in der Missiologie, welche durch ihren
Praxisbezug kontinuierlich mit anderen außer-theologischen Disziplinen
zusammenarbeitet, ist daher eine grundlegende Reflexion über ihren eigentlichen
Bezugspunkt hilfreich.
Diese Untersuchung folgt der von Scharer & Hilberath gegebenen Definition
des Gegenstands der Theologie: Dieser ist „das Kommunikationshandeln aus dem
Glauben an den einen und dreieinen Gott, der in sich Beziehung ist und der sich
mitteilt.“ (Scharer & Hilberath 2002:25) Durch diese integrale Begriffs-
bestimmung sind sowohl Gott und seine Offenbarung im Fokus (biblische Texte)
sowie der dazu gehörige Glaube der Empfänger und ihre daraus erwachsende
Kommunikation, welche wiederum durch wissenschaftliche Methoden
erforschbar ist (Texte, Praxis etc.).35 Die theologische Forschung dieser Arbeit
betont daher das biblische Zeugnis des sich selbstoffenbarenden Gottes36 und
34 Wright steht daher im Gefolge derjenigen Historiker, welche die Erkenntnisse des „lingustic
turn“ (Lingusitische Wende) in ihrer Epistemologie eingebaut haben und sie gleichzeitig einer
pragmatischen Kritik unterziehen (Noiriel 2002:367ff).
35 Offenbarung und Glaube bilden nach Scharer & Hilberath „zwei Seiten einer Medaille“. Gott
offenbart sich, damit Menschen zum Glauben kommen; Menschen kommen zum Glauben, weil
Gott sich offenbart. Beides sind Beziehungsbegriffe, die allerdings in keinem symmetrischen
Verhältnis stehen: Der Glaube konstituiert nicht die Offenbarung. Allerdings käme auch die
Offenbarung nicht an ihr Ziel, wenn kein Mensch zum Glauben kommen würde (Scharer &
Hilberath 2002:85).
36 Nicht nur ein Teil, sondern die gesamte Realität muss als Kommunikationsprozess aufgefasst
werden. So fassen auch Paulus und Johannes die Schöpfung Gottes selbst als Zeichen im
35
seinen Bezug zur Welt: Gott kommt in den Blick als „Gott für uns“ (Scharer &
Hilberath 2002:77) und als „Gott-in-Beziehung-zur-Welt“ (Härle 2007:219).
Offenbarung und Glaube gehören demnach wesentlich zum Gegenstand der
Theologie: Gott hat nur dann wirkliche Bedeutung, wenn er in der geschichtlichen
Situation des Menschen Konturen annimmt und im konkreten Leben gefasst
werden kann (vgl. Boff 2010:29). Theologie ist folglich mehr, als die Rede vom
„An-sich-sein-Gottes“. Dennoch löst sich die Gott-Rede nicht einfach in
Anthropologie oder Geschichte auf. Es bleibt stattdessen bei einer
„anthropologisch gewendeten Theologie“ (Scharer & Hilberath 2002:172).
Damit geht einher, dass das theologische Arbeiten in dieser Untersuchung sich
nicht allein - wenn auch grundlegend - auf die biblischen Zeugnisse und
Traditionen stützt. Darüber hinaus werden die Biografie, die zu erforschenden
geschichtlichen Dokumente usw. als theologisch relevant eingeblendet. Aufgrund
von Gottes Offenbarung in Schöpfung, Inkarnation und Geist ereignet sich
theologische Erkenntnis mitten im historischen Arbeiten, dem Studieren von
Texten, der Analyse geschichtlicher Situationen, der Auseinandersetzung mit der
damaligen und heutigen Lebenswelt sowie dem kritischen Dialog dieser
Erkenntnisse im Lichte des Evangeliums und den Zeugnissen der Bibel. Es wird
festgehalten, dass in allen Dimensionen theologisch relevante Momente zu finden
sind. Diese können aber nicht isoliert voneinander betrachtet werden, sondern sind
in einem dynamischen Prozess aufeinander zu beziehen: Die generierten
Ergebnisse bleiben folglich immer kritisch auf die biblische Tradition verwiesen
(vgl. Forschungskreis 2007:66). Diese wiederum wird durch ihren Bezug zur
Geschichte auf ihre Wirklichkeitshaftung und ihren Geschichtsbezug hin
untersucht und herausgefordert.
Somit wird, die in dieser Untersuchung vertretende Theologie, nicht an der
Geschichte vorbeigedacht, da Offenbarung biblisch-theologisch gesehen ein
Beziehungsgeschehen darstellt, welches den rezipierenden Menschen und seinen
Glauben mit einschließt, dessen Auswirkungen wiederum als geschichtliches
Phänomen beschreibbar werden.37
Kommunikationsprozess Gottes mit den Menschen auf (Röm 1,19 ff; 1Kor 1,18 ff; Joh 1,1 ff).
Auch die Tora wird als lebensentscheidendes Kommunikationsgeschehen verstanden (Röm 7,7 ff;
Joh 5,45 ff). Erlebte Gegenwart des Glaubens und seine Zukunft sind im Neuen Testament vom
Logos und vom Evangelium bestimmt (Mk 1,14 f; 13,10.31; 14,9; Joh 1,1 ff; 1Kor 1,18 ff)
(Pöttner 2007:1512).
37 Trotz der postulierten theologischen Relevanz menschlicher und damit geschichtlicher
Erfahrungen wird Theologie dennoch als ein „nicht herzustellendes Handeln“ verstanden (vgl.
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2.4.2. Verhältnis von Geschichtswissenschaft und Theologie
Aufbauend auf der oben skizzierten Position, wird in dieser Thesis ein integrales
Verhältnis von historischem und theologischem Arbeiten befürwortet. In
ähnlicher Weise betont N.T. Wright in seiner Methodologie zur historisch-
theologischen Beschäftigung mit dem Neuen Testament, dass Geschichte,
Literatur und Theologie nicht als vermeintliche getrennte Sphären zu behandeln
seien: Es braucht sowohl Geschichte, Literatur und Theologie, um die
zugrundeliegenden biblischen Storys in ihrer Tiefe zu verstehen. Weil es sich um
Ereignisse handelt, die der Story zugrunde liegen, brauchen wir Geschichte. Weil
der Inhalt der Story nicht von ihrer Form zu trennen ist, brauchen wir
Literaturwissenschaft. Weil die Story ihrem Wesen nach die Frage nach Gott
impliziert, brauchen wir Theologie, um ihre tiefgründige Aussage zur Sprache zur
bringen (Wright 2011:166). Folglich überwindet Wright ein falsches
Gegeneinander von Geschichte und Theologie. In ähnlicher Weise antwortet
Klaus Fitschen auf die Frage, ob die Kirchengeschichte eher eine historische oder
eine theologische Disziplin sei: „Sie ist beides.“ (Fitschen 2009:12). Dabei
bedenkt Fitschen, dass es letztendlich eine sogenannte „Profangeschichte“ nicht
geben kann, da die Geschichte immer eng mit kirchengeschichtlichen und
religiösen Phänomenen und Prägungen verflochten sei.
Die Notwendigkeit des historischen Arbeitens innerhalb der Theologie ist
darüber hinaus durch die Eigenart des christlichen Glaubens gegeben. Ihm wohnt
ein Impuls zur historischen Selbstwahrnehmung inne, da die biblischen Zeugnisse
des Alten und Neuen Testaments über weite Teile geschichtstheologische Werke
beinhalten (:12). Folglich ist auch nach Wright die Beschäftigung des christlichen
Glaubens mit der Geschichte unabdingbar, da der Christ dem Glauben verpflichtet
ist, dass bestimmte Dinge über die Vergangenheit wahr sind. Wright folgert:
„Es bedeutet vielmehr, ernsthaft Geschichte zu treiben, und zwar in der
Überzeugung […], dass der Schöpfer des Universums auch der Herr der
Geschichte ist, und […] dass er unübertroffen und nicht nur paradigmatisch
in Jesus von Nazareth gehandelt hat; dass er diese unübertroffene Tat in der
Gabe seines eigenen Geistes an sein Volk implementiert hat; und dass er
dieses Werk in der schlussendlichen Erneuerung aller Dinge vervoll-
ständigen wird. Diese Überzeugung wird den Christen zur Geschichte
treiben wie eine Hypothese den Naturwissenschaftler ins Labor treibt, nicht
einfach auf der Suche nach Legitimation, sondern auf der Suche nach den
Forschungskreis 2007:54). Sie ist nie machbar, sondern bleibt in der Spannung von Verfügbarkeit
und Unverfügbarkeit (vgl. Boff 2010:23).
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Modifikationen Adaptionen, die notwendig sind, wenn die Hypothese den
Realitätstest bestehen soll.“ (Wright 2011:182).
Nach den grundlegenden Überlegungen zur theologischen Erkenntnis und dem
Verhältnis von Theologie und Geschichtswissenschaft wird im Folgenden eine
Verortung der Untersuchung innerhalb der theologischen Teildisziplinen
vorgenommen.
2.4.3. Missiologische Verortung
Die Frage nach dem Reich-Gottes-Verständnis und der korrelierenden
Gemeindepraxis ist innerhalb der Theologie sowohl für die Praktische Theologie
als auch für die Missiologie interessant. Sie sind beide angewandte
Wissenschaften und wollen die christliche Überlieferung mit menschlichen
Erfahrungen in Verbindung bringen und erwarten dadurch eine Veränderung von
Mensch und Theologie (vgl. Faix 2007:31; Rössler 1986:3). Trotz ihrer
Überschneidungen, insbesondere in der angestrebten Praxisrelevanz,
unterscheiden sich beide Disziplinen durch ihre Blickrichtung. Während
praktisch-theologische Forschung ihren Fokus auf die Kirche, ihre Gestalt und ihr
Zusammenleben legt38, ist die Missiologie auf die säkularisierte Welt ausgerichtet
und an der Erforschung, Analyse und Bewertung des missionarischen
Engagements der christlichen Gemeinde interessiert (Bosch 1991:376ff;
Nussbaum 2005:115ff).
Da dieser Untersuchung ein besonderes Interesse an der missionarischen Praxis
von Gemeinden zugrundliegt sowie deren missionstheologischer Begründung, ist
sie in der Missiologie beheimatet: Ihr Entdeckungs-, Begründungs- sowie
Verwendungszusammenhang ist durch missiologische Fragestellungen
bestimmt.39 In der Missiologie hat dabei, wie oben beschrieben, die
Paradigmentheorie von Kuhn Aufnahme gefunden. Demnach ist auch Kirche
immer durch ein vorherrschendes Paradigma geprägt. Innerhalb des derzeitigen
Paradigmas, welches von Nussbaum als „emerging paradigm“ bezeichnet wird
38 Vgl. die Definition der Praktischen Theologie bei Rössler: „Praktische Theologie ist die
Verbindung von Grundsätzen der christlichen Überlieferung mit Einsichten der gegenwärtigen
Erfahrung zu der wissenschaftlichen Theorie, die die Grundlage der Verantwortung für die
geschichtliche Gestalt der Kirche und für das gemeinsame Leben der Christen in der Kirche
bildet“ (Rössler 1986:3).
39 Beispiele missionswissenschaftlicher Fragestellungen: Was motiviert Menschen zu
missionarischem und gesellschaftsrelevantem Handeln (Faix 2012a:23ff)? Wie kann eine
Gemeindekultur, ein Gemeindecharakter, erkannt und transformiert werden (Reimer 2013:41ff)?
Wie beschreiben Christen selbst das Verhältnis von Gott und Welt (Reimer 2009:182ff) sowie von
Kirche und Welt (Bosch 2011:286ff)?
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(Nussbaum 2005:92), stehen Kirche, Mission und Kultur in einer gegenseitigen
Spannung, in der sich auch die Missiologie wiederfindet (vgl. Faix 2007:55). Bei
dieser Suche sollen die Ergebnisse der Untersuchung helfen, neue
Plausibilitätsstrukturen für missionarisches Engagement innerhalb des
gegenwärtigen Paradigmas zu finden und zu begründen. Dafür nimmt diese Arbeit
zwei Perspektiven ein: eine (1) missionstheologische sowie eine (2)
missionsgeschichtliche Perspektive.
(1) Aus missionstheologischer Sicht wird untersucht, auf welche Texte der
christlichen Tradition (Bibeltexte) sich die missionarische Praxis von Gemeinden
stützte und bis heute stützt (Wrogemann 2012:25). Missionstheologie wird dabei
in der Annahme betrieben, dass es sich bei Mission um ein prinzipielles Thema
der Theologie handelt, auf die sie ausgerichtet ist. Diese Ausrichtung äußert sich
aber auch immer in konkreten und bestimmten missionarischen Vorhaben und
Aufgabenstellungen. Das heißt, dass es eine missionstheologische Untersuchung
nur in engem Bezug auf die jeweilige geschichtliche Situation geben kann (Bürkle
1979:16).40
(2) Aus einem missionsgeschichtlichem Blickwinkel heraus, wird
nachgezeichnet, welche Missionstheologie in einer historischen Situation
vertreten wurde und wie sie konkret die Gemeindepraxis prägte und beeinflusste.
Die historische Darstellung ist folglich von einem missiologischem Interesse
geleitet, denn Kirchen- und Missionsgeschichte wird erst dort spannend, wo
Ereignisse herausgearbeitet, verknüpft und unter bestimmten Perspektiven neu
gedeutet werden (vgl. Fitschen 2009:11). Mit Fitschen ist festzuhalten, dass das
Christentum und Religionen nicht „zeit- und ortlos“ sind, sondern ihre aktuelle
Gestalt das Ergebnis historischer Entwicklungen ist (Fitschen 2009:7). Deshalb ist
historisches Arbeiten innerhalb der Theologie und Missionswissenschaft
unabdingbar. Nach Fitschen dient es der Selbstreflexion und gibt Antworten auf
die Frage, warum das Christentum und die Kirche als seine soziale Gestalt heute
so und nicht anders aussehen:
„Die fraglos zutreffende Behauptung, Christentum und Kirche hätten mit
der Bibel zu tun, ist unvollständig und waghalsig, wenn man den Raum der
40 In ähnlicher Weise betont Fitschen, dass kirchengeschichtliches Arbeiten die theologische und
geschichtliche Perspektive vereint: Es geht um die Darstellung der Geschichte des Christentums
bzw. einer christlichen Religionsgeschichte, die dabei dogmen- und theologiegeschichtliche
Betrachtungen beinhaltet (Fitschen 2009:17).
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Geschichte seit der Werdung der Bibel nicht füllen kann.“ (Fitschen
2009:8)41
Jeder Versuch, die Vergangenheit zu begreifen, wird dabei auch als ein Versuch
gewertet, die Gegenwart zu verstehen und ein Zukunftsbild zu entwerfen (vgl.
Niebuhr 1948:1). In diesem Sinne ist das historische Arbeiten in dieser
missionswissenschaftlichen Untersuchung nicht rückwärtsgewandt, sondern ein
entscheidender Beitrag zur Zukunftsfähigkeit von Religion, Kirche und Mission in
der Postmoderne (vgl. Fitschen 2009:9).42
Nach den wissenschafts- und erkenntnistheoretischen Abschnitten wenden wir uns
im Folgenden der zweiten Ebene nach Mouton, der Welt der Methoden zu.
2.5. Methoden (Welt 2)
Im Folgenden werden die in dieser Arbeit angewendeten Methoden skizziert und
ihre Angemessenheit gegenüber der Forschungsfrage aufgezeigt. Dabei liegt der
Fokus auf den Methoden der Geschichtswissenschaft.
2.5.1. Quellen
Als missionsgeschichtliche Arbeit ist diese Untersuchung den allgemeinen
historischen Standards und Methoden verpflichtet. Analog zur Kirchengeschichte
greift die Missionsgeschichte auf Methoden und Werkzeuge der
Geschichtswissenschaft zurück. Geschichtswissenschaftliche Aussagen müssen
dabei immer durch einen überzeugenden Nachweis aus den Quellen gedeckt
werden, wenn sie den Anspruch auf Plausibilität erheben wollen (Körtner 2007:4).
Die Quellendefinition dieser Untersuchung stellt eine Modifikation der
Annahme des Althistorikers Johann Gustav Droysen dar, der in seinem berühmten
Grundlagenwerk „Historik“ Quellen als jene mündliche und schriftliche
Überlieferung versteht, in der die Vergangenheit „zum Zwecke der Erinnerung
überliefert“ wurde (Droysen 1977:427; vgl. Marschkies 1995:20). Im Laufe der
modernen Geschichtswissenschaft hat sich im Anschluss an Paul Kirn ein
41 Vgl. die Ausführungen von Marschkies zum Ziel kirchengeschichtlicher Arbeit:
Kirchengeschichte fragt „wieweit historische Vollzüge, Bezugnahmen, Umsetzungen und
Revisionen biblischer Theologumena, biblischer Lebensordnungen und Frömmigkeitsgestalten
sind. Sie trägt damit auf ihre Weise wie die ganze Theologie zur Entwicklung von
Beurteilungskriterien für rechte Lehre und ihr angemessene Sozialgestalt innerhalb […] der Kirche
bei.“ (Marschkies 1995:150).
42 Unter diesen Voraussetzungen wird das pessimistische Urteil von Faix nicht geteilt, dass aus den
(nicht-empirischen) theologischen Teildisziplinen (z.B. Historische, Systematische Theologie)
kaum Hilfe für eine praxisrelevante Theologie erwartet werden könne (vgl. Faix 2007:30).
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erweiterter und nicht auf mündlich und schriftliche Erinnerung verengter Begriff
entwickelt: Quellen sind die „Bestandteile des historischen Materials, d.h. alle
Überlieferungen (Texte, Gegenstände, Tatbestände) aus bzw. mit denen die
wissenschaftliche Erforschung historischer Sachverhalte und Abläufe geleistet
werden kann.“ (Markschies 1995:20).43
2.5.2. Quellenkritik
Für den historischen Forscher ist es dabei unerlässlich die Vielzahl der Quellen zu
sichten, zu sortieren und zu werten. So weist Brandt darauf hin, dass der
Erkenntniswert einer Quelle von der jeweiligen Forschungsabsicht des Historikers
abhängig ist. Die Quellen wiederrum sollten nach ihrem Erkenntniswert für die
jeweilige Forschung und Darstellungsabsicht des Forschers gegliedert werden
(Brandt 1992:50). Schriftliche Quellen helfen primär, die kontinuierlichen
Beobachtungen und Feststellungen geschichtlicher „Vorgänge“ zu erkennen,
während nichtschriftliche Quellen besonders die Erkenntnis „historischer
Zustände“ ermöglichen (:50).
Im Fall dieser Arbeit, die an der Nachzeichnung eines Vorgangs interessiert ist,
nämlich der missionarischen Gemeindepraxis bzw. der theologischen
Entwicklung des Reich-Gottes-Verständnisses, erhalten schriftliche Quellen den
Vorrang.44 An die verfügbaren Quellen werden im Rahmen einer Quellenkritik
drei Bewertungsmaßstäbe angesetzt (:52):
(1) Die zeitliche und/oder örtliche Nähe der Quelle zu dem zu erforschenden
historischen Vorgang (oder Zustand).
(2) Die Bevorzugung von Primär- gegenüber Sekundärquellen.
(3) Die Frage, ob es sich um ein unbewusst-unabsichtliches oder ein
absichtliches Zeugnis von historischen Begebenheiten handelt.
Für die in dieser Untersuchung erforschte Periode der Neuzeit liegen bereits eine
Reihe relativ ausführlicher und großer Quellenkunden vor (Markschies 1995:51f).
Im Rahmen dieser Masterarbeit ist es daher nicht nötig, eine eigene Sichtung noch
nicht erschlossener handschriftlicher Quellen vorzunehmen. Das vorliegende,
methodisch angemessen rekonstruierte Material eignet sich zur wissenschaftlichen
43 Eine ausführliche Darlegung der historischen Quellendiskussion findet sich bei Brandt 1992:48-
64.
44 Neben dem inhaltlichen Grund für diese methodische Priorität muss auch die knappe Ressource
Zeit berücksichtigt werden, die dieser Masterarbeit zur Verfügung steht (vgl. Fitschen 2009:18).
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Verwendung.45 Eine explizite Darstellung der erforschten historischen Quellen
der Untersuchung findet sich in Kapitel 4 (vgl. 4.4.1) und 5 (vgl. 5.1). Ferner sind
sie durch das Literaturverzeichnis und die Zitation erkennbar.
2.6. Zusammenfassung:
Die methodologische Story dieser Untersuchung
Zum Abschluss werden die Ergebnisse des zweiten Kapitels zusammengefasst.
Anknüpfend an den methodologischen Weg nach Wright wird dies in Form von
vier Grundfragen getan, auf die die „methodologische Story“ dieser Arbeit
Antworten gibt. Sie beschreiben wie in dieser Arbeit Wissenschaft, Erkenntnis
und Theologie gedacht und plausibilisiert werden (vgl. Wright 2011:75).
Wer bin ich?
Ich bin ein in Deutschland geborener und aufgewachsener Mann. Als Christ, als
Theologe und als freikirchlicher Pastor ist meine persönliche Geschichte eng mit
dem zu untersuchenden Thema verwoben. Meine Interpretationen und Deutungen
sind von diesen Grundbedingungen mitbestimmt und partiell. Gleichzeitig fördern
und ermöglichen sie die Arbeit an den Themenkomplexen Reich Gottes und
Gemeindebau. Ich bin ein das Reich Gottes suchender Christ und ein das Reich
Gottes untersuchender Forscher (vgl. 2.1).
Wo sind wir?
Wir leben in der sogenannten Postmoderne samt ihren epistemologischen
Herausforderungen. In dieser Untersuchung wird auf der Basis eines
konstruktivistisch gelagerten Ansatzes, dem kritischen Realismus nach Wright,
sowie den wissenschaftstheoretischen Grundlagen nach Kuhn, missions-
geschichtlich und -theologisch geforscht. Folglich wird ein naiv positivistischer
Zugang zu bloßen Fakten ebenso abgelehnt, wie eine übermäßige
dekonstruktivistische Problematisierung von Erkenntnis (vgl. 2.22.3). Auf
offenbarungstheologischer Basis wird ferner ein integrales Verständnis von
Theologie und Geschichtswissenschaft befürwortet (vgl. 2.4).
45 Die profunde wissenschaftliche Erschließung zeigt sich beispielhaft am textkritischen Apparat
des „Großen Aufsatzes“ bei August Hermann Francke (vgl. Francke 1962:33f).
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Was ist das Problem, die Herausforderung?
Die Herausforderung besteht darin, eine Untersuchung des Reich-Gottes-
Verständnisses und seiner Auswirkungen auf die Gemeindepraxis im hallischen
Pietismus am Beispiel von August Hermann Francke zu verfassen, die plausibel
und für die missiologische Forschung ertragreich ist.
Was ist zu tun?
Es gilt durch eine nachvollziehbare Herangehensweise den angemessenen
Umgang mit historischen Methoden den hallischen Pietismus um Francke
hinsichtlich seines Reich-Gottes-Verständnisses und seiner Gemeindepraxis zu
untersuchen. Der Versuch die Vergangenheit zu begreifen, wird dabei als ein
Versuch gesehen, die Gegenwart zu verstehen und ein Zukunftsbild zu entwerfen.
In diesem Sinne ist das historische Arbeiten in dieser missiologischen
Untersuchung nicht rückwärtsgewandt, sondern ein entscheidender Beitrag zur
Zukunftsfähigkeit von Religion, Kirche und Mission in der Postmoderne
(vgl. 2.4.3).
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3. Reich Gottes – zum biblisch-theologischen Befund
Mit dem dritten Kapitel dieser Studie beginnt der analytische Teil, welcher sich
der biblisch-theologischen Betrachtung des Reiches Gottes zuwendet. Methodisch
steht dieser Schritt vor dem missionstheologischen vierten Kapitel, in dem
untersucht wird, wie die biblische Botschaft im hallischen Pietismus interpretiert
und verstanden wurde.
Ein kurzer Blick in die Evangelien genügt, um die zentrale Stellung der Rede
vom Reich Gottes im Neuen Testament und in der Verkündigung Jesu
wahrzunehmen. Sie lautet: „Das Reich Gottes ist herbeigekommen“ (Mk 1,15; Lk
10,9 par). Jesus markiert damit das Neue und Besondere seiner Gegenwart: Sie ist
Zeit der Wende, Zeit des Anbruchs der universalen, kosmisch-jenseitigen
Gottesherrschaft. Es fällt auf, dass Jesus den Begriff des Reiches Gottes nirgends
ausdrücklich erklärt. Was dieser meint, setzt Jesus als bekannt voraus. Er knüpft
an die Vorstellung und Erwartung seiner jüdischen Zeitgenossen an (Reich-
Gottes-Erwartung 1986:66; vgl. Joest 1996:630). Sein Neues zeigt sich darin, wie
er diese Tradition aufnimmt, fortführt und umgestaltet. Aus diesem Grund gehen
der Beschreibung des neutestamentlichen Befunds (3.3) grundlegende
Überlegungen zum Begriff (3.1) sowie ein Abriss der alttestamentlichen und
frühjüdischen Rede des Reiches Gottes voraus (3.2).
3.1. Zum Begriff der basileia tou theou
Der griechische Begriff basileia tou theou kann in einer deutschen Übersetzung
sowohl mit „Herrschaft Gottes“ als auch mit „Reich Gottes“ wiedergeben werden.
Bereits das hebräische malkut umfasst als dynamischer Begriff beide
Bedeutungskomponenten (Kittel 1990:597). Ferdinand Hahn merkt an, dass es im
Deutschen kein vergleichbares Wort gibt, um diesen Doppelaspekt zum Ausdruck
zu bringen.46 Daraus resultiert, dass die Frage inwieweit es sich im Neuen
46 Der bisweilen gewählte Begriff „Königtum Gottes“ helfe hierbei auch nicht weiter (Hahn
2005:170). Bereits bei der Übersetzung des griechischen Textes beginnt folglich theologische
Prägung. Es ist nicht auszuschließen, dass viele Reich-Gottes-Verständnisse allein durch den
Umstand mitgeprägt wurden, dass Luther in seiner Übersetzung basileia mit „Reich“ bzw. basileia
tov ouranon mit „Himmelreich“ übersetzte. Viviano O.P. sieht im Sprachgebrauch des Matthäus
einen Eingriff frommer jüdischer Umschreibungen in den Übersetzungsprozess, welcher, wenn
missverstanden, „zu einer gefährlichen Vergeistigung grundlegender biblischer Konzepte“ führe
(Viviano O.P. 2014:16; vgl. Wright 2013:246). Die von Faix vorgeschlagene Übersetzung
„Herrschaftsbereich Gottes“ schützt hier vor einer territorialen Fehlinterpretation, bringt allerdings
den personalen Aspekt weniger zur Geltung (vgl. Faix 2014:133).
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Testament um die eine oder die andere Bedeutungsnuance handelt, vom
jeweiligen Kontext abhängig ist.47
Von seiner Bedeutung her, rückt der griechische Begriff die Herrschaft
ausübende Person und ihr Handeln in den Mittelpunkt (Schnabel 1993:6). Es geht
demnach nicht allein um einen Bereich, sondern um die „Ausübung der
Königsherrschaft Gottes“ (Joest 1996:630), um Gottes „Würde“ und „Gewalt“
(Kittel 1990:597).48 Das Geschehen der Herrschaft Gottes impliziert aber auch
notwendigerweise sein Reich, denn wo „Gott herrscht, ist mit der Herrschaft auch
ein Herrschaftsraum“ erschlossen (Hahn 2005:170; vgl. Ebeling 1979:478). Hahn
merkt an, dass es speziell im Blick auf die Heilsvollendung nahe liegt, vom
„Reich Gottes“ zu sprechen. Allerdings dürfe der Begriff nicht so unterschieden
werden, dass „Gottesherrschaft“ das gegenwärtige „Gottesreich“ hingegen das
künftige Heil kennzeichnen würde, obwohl in einigen Texten des Neuen
Testamentes eine Tendenz dazu erkennbar sei.49 In jedem Falle gelte: „Zur
Herrschaft Gottes gehört das Gottesreich.“ (Hahn 2005:170) Mit gutem Grund
wird daher häufig die Doppelbezeichnung „Gottes Herrschaft und Reich“
gebraucht (z.B. bei Viviano O.P. 2014:13). Wenn im Rahmen dieser
Untersuchung aus praktischen Gründen jeweils von „Herrschaft Gottes“ oder
„Reich Gottes“ gesprochen wird, sind beide Bedeutungsstränge mitzudenken.50
3.2. Reich Gottes im Alten Testament und im Frühjudentum51
Obgleich der Terminus „Reich Gottes“ in der Septuaginta Übersetzung des Alten
Testaments nur ein einziges Mal vorkommt (Wsh 10,10)52, können sowohl der
Begriff als auch die Vorstellung der Königsherrschaft Gottes als alttestamentlich
47 Der vor allem im Matthäusevangelium verwendete Begriff basileia ton ouranon („Königreich
der Himmel“) ist wesentlich gleichwertig mit basileia tou theou, da die Juden für theos, neben
anderen Umschreibungen, auch ouranov bzw. ouranoi gebrauchten (Bauer 1988:270f; vgl. Kittel
1990:580).
48 Vgl. „Das Wort „Reich Gottes“ verweist demnach auf das Herrschen Gottes, auf die lebendige
Macht Gottes über die Welt“ (Ratzinger 2007:34).
49 Ähnlich folgert Wright in Bezug auf Eph 5,5: „Das „Reich des Messias“ ist bereits aufgerichtet,
während das „Reich Gottes“ in diesem strengeren Sinne noch kommen muss“. Diese
terminologische Unterscheidung werde nach Wright aber nicht überall durchgehalten, wie 2 Pet
1,11 zeige (Wright 2013:261).
50 Einen ausführlicheren und profunden Überblick über den neutestamentlichen Sprachgebrauch
und den Begriff der basileia tou theou findet sich bei Kittel 1990:579-592; vgl. Bauer 1988:270f.
51 Im Rahmen dieser Studie kann lediglich ein grober Überblick über die alttestamentliche und
frühjüdische Rede vom Reich Gottes gegeben werden. Für weiterführende Darstellungen siehe
Schmaus 1969:455ff; Reich-Gottes-Erwartung 1986:66-70; Wright 2011:310f; :384ff und Hahn
2005:168.
52 Über Wsh 10,10 hinaus gibt es natürlich zahlreiche Belege des absoluten Gebrauchs von
basileia, die durch den Kontext auf die Gottesherrschaft zu beziehen sind: Z.B. Mi 4,7f; Ps
102,19; 144,11-13; Wsh 6,4; Da 3,54; 4,3 u.a.
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angesehen werden (vgl. Hahn 2005:169). Die Rede von Gott als Herrscher und
König der Welt gehört zu den Grundaussagen des Alten Testaments: „Der HERR
ist König“ (Ex 15,18).53 Eine Intensivierung der Rede von Gott als König und
seinem Herrschaftsbereich ist dabei in den Schriftwerken der Psalmen, der
nachexilischen Propheten sowie der  Apokalyptik erkennbar.
Kennzeichnend für die alttestamentliche Rede von der malkut jhwh
(„Königsherrschaft Jahwes“) ist, dass sie immer als universale Herrschaft über die
ganze Schöpfung und alle Völker beschrieben wird, die in besonderer Weise
Israel offenbar geworden ist. Dabei geht es im Alten Testament nicht um einen
abstrakten Gedanken der immerwährenden Königsherrschaft Gottes, vielmehr um
den stets neuen Erweis dieser Herrschaft in Israel und unter den Völkern, wie die
Thronbesteigungspsalme (Ps 93,1f; 96,10; 97,1; 99,1f) und die Völkersprüche der
Schriftpropheten beispielhaft zeigen (Jes 6,5; Sach 14,9 u.a.) (Hahn 2005:169).
Die Gesamtheit der Aussagen des Alten Testaments über das Königsein Gottes
malt ein deutliches Bild vor Augen: Die universale Herrschaft Gottes ist das
zentrale Thema des Alten Testaments und die Summe dessen, was Israel von der
Zukunft erwartete (Schmaus 1969:444; vgl. Wright 2013:253). Gleichwohl
basileia tou theou nicht als Terminus technicus im Alten Testament Verwendung
findet, ist der Begriff durch die allgegenwärtige Vorstellung der Königsherrschaft
Jahwes geprägt:
„Das Alte Testament ist die Geschichte des Königtums Gottes. Es bezeugt,
wie Gottes Königtum vorankommt, wie Gott Schritt für Schritt seine
Herrschaft aufrichtet, wie er sie durchsetzt gegenüber dem selbstherrlichen
Widerstreben des Menschen.“ (Schmaus 1969:447)
Der Glaube Israels ist dabei von Anfang an durch das Moment der Verheißung
und so durch die Spannung der Hoffnung gekennzeichnet.54 Auf der einen Seite
53 Die Frage, zu welchem Zeitpunkt die Vorstellung der Königsherrschaft JHWHs ins Zentrum der
israelischen Theologie rückte, ist dabei umstritten (vgl. Klein 1970:649ff). Im Zusammenhang
dieser Darstellung ist sie  jedoch zu vernachlässigen (vgl. Hahn 2005:169). Entscheidend ist, dass
es die Vorstellung einer Königsherrschaft Gottes zum Zeitpunkt der neutestamentlichen
Verkündigung Jesu gegeben hat und sie durch das Alte Testament und die frühjüdische
Apokalyptik bereitet und geprägt wurde.
54 Wright gibt einen Überblick über den Verlauf der Story im Alten Testament: Schöpfung und
Fall » Erwählung Abrahams » Patriarchen, Exodus und verheißenes Land » Richterzeit  »
Königtum Davids » Fall der davidischen Erben » Reichsteilung, Propheten unbeachtet,  Exil  »
versuchter Neuanfang,  Rückkehr und Wiederaufbau » Hoffnung auf Abschluss und Erfüllung in
der Zukunft (Wright 2011:278). Die Story ist dabei von Höhepunkten (Schöpfung, Erwählung,
Exodus, Königtum) aber auch von Rückschlägen und Ungehorsam gekennzeichnet (Fall,
Reichsteilung, Exil). Zurzeit des zweiten Tempels wurde die großartige Story der hebräischen
Schriften als noch nicht vollendet angesehen.  Das erwartete Ende musste die volle Befreiung und
Erlösung Israels mit einbeziehen, ein Ereignis, das so lange nicht geschehen war, solange Israel
noch unterdrückt wurde (:279).
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ist Jahwe König und herrscht (gegenwärtig), auf der anderen Seite stehen
geistliche, soziale und politische Verheißungen noch aus, die mit dem endgültigen
Aufbrechen der Königsherrschaft verbunden sind (zukünftig). Diese Hoffnung
kristallisiert sich im Alten Testament zu unterschiedlichen Gestaltungen heraus,
die man in zwei grobe Linien einteilen kann. Im Zuge der Hoftheologie bildet sich
die Erwartung der ewigen Dauer des davidischen Königtums aus. Ein neuer König
aus Davids Haus wird kommen, der das vollendete Reich Israels schaffen würde
(Messiashoffnung). Diese Hoffnungen sind allerdings stark von den politischen
Inspirationen der davidischen Reichsidee durchwirkt (Ratzinger 2007:35). Dem
gegenüber steht die prophetische Linie, die im Laufe der Geschichte und der
scharfen Auseinandersetzung mit dem Herrscherhaus eine transzendente
Herrschaft Jahwes stärker betont.
Ausgehend vom Zeugnis der jüngeren alttestamentlichen Schriften
differenzieren sich im Judentum zurzeit Jesu die Vorstellungen des Reiches
Gottes weiter aus. Dabei wird, die im Laufe des Alten Testaments sich
entwickelnde, doppelte Redeweise beibehalten: Sowohl Gottes bestehende als
auch seine zukünftige Herrschaft sind Teil der Hoffnung (Reich-Gottes-Erwartung
1986:70). Nach Ratzinger lassen sich für gewöhnlich zwei Haupttypen der Reich-
Gottes-Erwartung unterscheiden, der rabbinisch-pharisäische und der
apokalyptische, welche beide wiederrum in vielen Varianten und mit
Querverbindungen auftreten (Ratzinger 2007:35).55
Wie sehr Gottes gegenwärtige Herrschaft in pharisäischer und rabbinischer
Tradition56 von der Gesetzestreue her verstanden wurde, zeigt die geläufige
Formel „das Joch des Gotteskönigtums auf sich nehmen“ (Klein 1970:652). Sie
umschreibt das Bekenntnis zum Monotheismus und zur Tora durch das tägliche
Sprechen des jüdischen Grundbekenntnisses Schema (Dtn 6). Gleichzeitig findet
sich in der rabbinischen Literatur die Redewendung „offenbar wird das Königtum
Gottes“ am Ende der Zeiten (Klein 1970:652).57 Dies impliziert, dass Gott immer
schon der Herrscher der Welt ist und sie regiert. Eines Tages aber wird er aus
55 Ein umfangreiches Bild dieser Varianten und ihrer Ausdifferenzierung in verschiedene
Strömungen des Frühjudentums findet sich bei Wright (vgl. Wright 2011:219-276).
56 Zur inhaltlichen Nähe beider Gruppen siehe Kollmann 2006:52 und Wright 2011:256ff.
57 Nach Klein zeichnen sich bereits in der Betrachtung der jüdischen Vorgeschichte des Reich-
Gottes-Gedankens Grundstrukturen menschlicher Reich-Gottes-Konzeptionen ab: „Einmal die
Stereotypisierung der einschlägigen Begrifflichkeit zu einem abstrakt-theologischen Schlagwort
ohne besonderen Stellenwert für den konkreten Daseinsvollzug, auf der anderen Seite die
Aktivierung der Reich-Gottes-Idee zum Inbegriff, wie zur Zielvorstellung eines aufs äußerste
angespannten politischen Engagements“ (Klein 1970:654).
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seiner Verborgenheit hervortreten und offen seine Macht zeigen (Ratzinger
2007:35). In diesem Sinne ist das rabbinische und pharisäische Endzeitdenken eng
mit apokalyptischen Gedanken verwoben (vgl. Kollmann 2006:52).
Generell kann die Rede vom „offenbaren“ bzw. „erscheinen“ des Reiches
Gottes als charakteristisch für das Frühjudentum gelten. Im Zuge des Erscheinens
des Reiches wurde die Epiphanie Gottes selbst erwartet (vgl. AssMos 10,lff; Jub
1,28) (Gäckle 2014:16-17). In apokalyptisch orientierten Kreisen (z.B. essenische
Bewegung, Qumran)58 erwartete man mit der zukünftigen Aufrichtung der
Königsherrschaft das Ende der Herrschaft des Teufels und der Heiden, unter der
man gegenwärtig leidet und die endgültige Herrschaft Israels (vgl. Ass Mos 10,1
ff). Dabei werden in der Apokalyptik die Vorstellungen der nachexilischen
Propheten radikalisiert: Es wird mit einer „völligen Heilsleere der Gegenwart“
gerechnet, so dass sich die Hoffnung allein auf die Verwirklichung künftigen
Heils durch Gott konzentriert (Hahn 2005:168). Daneben wird betont, dass Gottes
Herrschaft zwar bereits im Himmel Wirklichkeit ist, jedoch noch nicht auf Erden
(vgl. Qumran, PsSal 5,18f; 17,3.21-46; Sib 3,46ff.767; syrBar 73,1; Testjud 2lf;
TestDan 5,10-13) (Gäckle 2014:16).
Als ein Charakteristikum der frühjüdischen Reich-Gottes-Erwartung kann
folglich die Hoffnung auf die Totalerneuerung durch eine jenseitige Wirklichkeit
festgehalten werden (Hahn 2005:170). Analog zum Alten Testament bleiben auch
in dieser Zeit verschiedene Vorstellungen über die Verwirklichung dieser
Totalerneuerung nebeneinander bestehen. Einerseits wird sie genuin theozentrisch
gedacht (vereinzelt mit dem Hinweis auf einen vorangehenden Propheten; vgl.
Mal 3,1.23f). Andererseits bleiben die Erwartungen und Hoffnungen auf einen
irdischen bzw. transzendenten Heilsmittler lebendig und werden weiter ausgebaut
(Messias, Menschensohn, priesterliche Erwartungen; vgl. Dan 7,13f; äthHen
46,3-6; 4 Esra 13; Sach 4; Qumran).
Im Hinblick auf den frühjüdischen Befund kann trotz aller Differenzierungen
der Reich-Gottes-Hoffnungen festgehalten werden, dass mit dem Reden vom
Reich Gottes zur Zeit Jesu das Bekenntnis verbunden war, dass Israels Gott in der
Zukunft handeln würde, um sich erneut als König Israels und der Welt zu
erweisen (vgl. Wright 2013:246).
58 Dass es sich bei diesen Beispielen um Gemeinschaften handelt, die sich verstärkt der
Apokalyptik widmeten ist unumstritten (vgl. Wrigth 2011:268ff). Unklar ist jedoch, wie das
Verhältnis von Essener und Qumrangemeinde bewertet wird (vgl. Wright 2011:262ff).
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3.3. Reich Gottes im Neuen Testament
3.3.1. Vorbemerkungen
Der Versuch einer strukturierten Darstellung der Reich-Gottes-Botschaft des
Neuen Testaments auf wenigen Seiten stellt eine methodische Herausforderung
dar. Dies hängt mit der Fülle des Materials, mit dem Spanungsreichtum der
einzelnen Aussagen, die nicht als Lehr-Topos entfaltet werden59 sowie mit den
hermeneutischen und systematisch-theologischen Vorentscheidungen des
jeweiligen Forschers zusammen. Ein Blick in die Literatur offenbart demzufolge
eine Bandbreite unterschiedlicher Vorgehensweisen.60 Häufig werden
vermeintlich programmatische Texte zur Basis der Suche nach dem Reich-Gottes-
Verständnis Jesu gemacht (z.B. Mk 1,14f; Lk 17,21b; Lk 11,20; Mt 12,28). Dabei
handelt es sich um Verse, die von den jeweiligen Forschern als authentische
Worte Jesu angesehen werden oder die das vertretende systematische Konzept
pointiert explizieren. In der Perspektive dieser Verse wird nun der weitere
biblische Befund analysiert und verglichen (z.B. Viviano O.P. 2014:23).61 Die
Problematik eines solchen Ansatzes besteht zum einen in der Verengung der
biblischen Reich-Gottes-Aussagen zugunsten einer scheinbar spannungsfreien
jesuanischen Botschaft.62 Zum anderen gründet sich die Argumentation nicht
selten auf die in der historisch-kritischen Forschung stets virulenten
Authentizitätsfragen.63 Es liegt demzufolge nahe, in diesem Kapitel einen anderen
59 Mit Blick auf das Neue Testament lässt sich nach Faix von einem Gebrauch des Reiches Gottes,
aber nicht von einer „Lehre des Reiches Gottes“ sprechen (Faix 2014:132).
60 Diesem Umstand ist geschuldet, dass N. T. Wrights vielbeachtetes Werk „Jesus und der Sieg
Gottes“ (2013) nur an einzelnen Stellen aufgenommen werden kann. Bei ihm findet sich kein
überschaubarer biblisch-theologischer Befund (was im Sinne Wrights wohl eine tendenziell
„atomistische“ Vorgehensweise wäre), stattdessen unternimmt er eine umfangreiche Neudefinition
der Reich-Gottes-Verkündigung Jesu, auf der Basis seiner Methodologie. Dies führt jedoch dazu,
dass seine Ausführungen im Sinne eines „neutestamentlichen Überblicks“ nur bedingt brauchbar
sind. So verwendet er beispielsweise nahezu 20 Seiten, um seine Auslegung von Mk 1,14-15
darzustellen (vgl. Wright 2013:291ff).
61 Die biblische Grundlegung im Werk Viviano O.P.s ist dabei im Ganzen von der Tendenz
geprägt, die späteren Schichten der Evangelien sowie des Neuen Testaments würden die Reich-
Gottes-Botschaft Jesu verdunkeln, verzerren bzw. nicht angemessen darstellen. In Lk 4,16-30 sieht
Viviano beispielsweise die Reich-Gottes-Verkündigung Jesu durch das Zitat aus Jes 61
„verdrängt“. Der Evangelist bezieht sich seiner Meinung nach nicht deutlich genug auf die von
ihm als programmatisch angesehene Stelle in Mk 1,14f : „Lukas verfehlte es hier, Jesus in seiner
Einzigartigkeit und in der Fülle seiner eschatologischen Erwartungen zu präsentieren … Am
besten wäre es gewesen zu zeigen, wie der Jesajatext die Hoffnung auf das Reich erläutert“
(Viviano O.P. 2014:22f).
62 Vgl. Gäckles Hinweis auf das Exorzismuslogion (Lk 11,20; Mt 12,28) als „dictum probantium“
in C.H. Doods Konzept der realized eschatology (Gäckle 2014:24).
63 In diesem Zusammenhang verweist Gäckle - im Anschluss an Klein - auf die beobachtbare
Tendenz, dass ein bereits vorgefertigtes theologisches Konzept mit positiven oder negativen
Authenzitätsurteilen begründet wird und nicht umgekehrt: „Während die jeweils passenden Belege
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Weg zu beschreiten. Im Sinne einer Gesamtschau wird ein Großteil der
vielfältigen neutestamentlichen Reich-Gottes-Aussagen aufgeführt und thematisch
geordnet. Zudem werden inner-neutestamentliche Entwicklungen nachgezeichnet.
Auf deskriptivem Wege soll somit eine Verstehens-Grundlage auf Basis des
Textbefunds gelegt werden, anstatt einzelnen Bibelstellen im Vorfeld eine
hermeneutische Schlüsselfunktion zuzusprechen.64 Im Folgenden wird daher auf
eine Klassifizierung der angegebenen Jesusworte in authentisch und nicht-
authentisch verzichtet (vgl. Gäckle 2014:16).65 Die Darstellung orientiert sich
primär an den gründlichen Forschungen des Neutestamentlers Ferdinand Hahn
(Hahn 2005:172ff) sowie dem Abschnitt „Reich Gottes nach dem Zeugnis der
Bibel“ im Votum des Theologischen Ausschusses der Evangelischen Kirche der
Union (Reich-Gottes-Erwartung 1986:70ff).
3.3.2. Textbefund
Das Reich Gottes erscheint nach den Texten des Neuen Testaments als das
eigentliche Leitwort in der Verkündigung Jesu. Der statistische Befund spricht
hier eine deutliche Sprache. Über hundert der insgesamt 132 Vorkommen des
Wortes im Neuen Testament fallen auf die synoptischen Evangelien: 51 Mal
das Siegel der Echtheit bekommen, werden querliegende Belege ausgeschieden.“ (Gäckle
2014:15f). Auch Klein resümiert, dass „die Versuche, einen Ausgleich zwischen den
gegenläufigen Aussagenreihen dadurch herzustellen, daß man eine von ihnen für unecht erklärt“
zahllos sind (Klein 1970:658). Gegen ein Absprechen der Authenzität von futurischen oder die
präsentischen Jesusworten spricht ferner ein redaktionsgeschichtliches Argument: Beide Aussagen
finden sich in denselben Schichten der Überlieferung (vgl. Schlink 1983:299).
64 Dabei werden traditions- und redaktionsgeschichtliche Methoden nicht gänzlich abgelehnt,
allerdings für das beschriebene Vorhaben als sekundär betrachtet. In ähnlicher Weise merkt Hahn
an, dass die Frage nach der Reich-Gottes-Botschaft des Neuen Testaments geklärt werden kann,
unabhängig von dem Umstand, „wieweit Jesu Botschaft wörtlich aufgenommen und weitergeführt
worden ist.“ (Hahn 200:172).
65 Stattdessen wird eine holistische Behandlung der neutestamentlichen Texte im Anschluss an
Wright favorisiert wird. Dieses Vorgehen erscheint zudem sinnvoll, da im folgenden Kapitel
Reich-Gottes-Verständnisse aus dem 17. Jahrhundert untersucht werden, die in der Regel die
gegenwärtigen redaktions- und traditionskritischen Vorentscheidungen nicht teilen. Wright spricht
sich gegen eine reduktionistische Lesart der biblischen Schriften aus, die primär daran interessiert
ist eine rekonstruierte Version der neutestamentlichen Texte herauszuarbeiten. Insbesondere die
Evangelien wiesen „klare narrative Substrukturen“ (Wright 2011:472) auf, was für eine holistische
Behandlung der Storys in ihrer jetzigen Form spreche. Ferner kritisiert Wright dualistische
Vorstellungen, welche lange Zeit die Redaktionsgeschichte dominiert haben: Nur weil zum
Beispiel Matthäus sein Material so angelegt und geordnet habe, dass er die Kirche seiner Zeit
anspricht, bedeute dies nicht, dass seine Story als unhistorisch zu kennzeichnen sei. Vielmehr stellt
Wright heraus, dass die erzählten Storys nur dann Bedeutung haben, wenn es in ihnen um Dinge
geht, die tatsächlich passiert sind (:496).
50
basileia tou theou, 33 Mal basileia ton ouranon, neun Mal absolut66, neun Mal
mit Personalpronomen oder tou patros mou. (Hahn 2005:171).67
Von den angegebenen Stellen lassen sich wiederrum 90 den Worten Jesu
zuordnen. Daraus wird ersichtlich, dass dieses Wort in der Jesusüberlieferung
tragende Bedeutung hat (Ratzinger 2007:33). Wenn die neutestamentliche
Gesamtverkündigung als euangelion („Evangelium“) bezeichnet wird, so ist
dieses näherbestimmt als das euangelion vom Reich Gottes (Mt 4,23; 9,35; 24,14;
vgl. Lk 4,43; 8,1; 16,16).68 Das Reich Gottes ist somit „das Ganze der
Verkündigung Jesu Christi und seiner Apostel“ (Kittel 1990:584). Dem häufigen
Gebrauch in den synoptischen Evangelien stehen insgesamt nur 30 Stellen in den
anderen neutestamentlichen Schriften gegenüber.69 Die Verwendung des Begriffs
tritt folglich in der nachösterlichen Verkündigung auffällig zurück, was nach einer
Erklärung verlangt (vgl. Klein 1970:660; Castro 1985:38ff).
3.3.3. Reich Gottes in den synoptischen Evangelien
Im Vorfeld des Wirkens Jesu bei den Synoptikern steht die Bußpredigt Johannes
des Täufers (Mt 3,7-12; Mk 1,2-8; Lk 3,1-18). Ähnlich wie bei Jesus sieht
Johannes der Täufer Gottes Handeln als eine sehr nahe Zukunft (Mt 3,10).
Während Johannes aber das unmittelbar bevorstehende Gericht Gottes
verkündigte, sprach Jesus von der bereits anbrechenden heilstiftenden Herrschaft
Gottes. Verstand sich Johannes noch als Vorläufer (vgl. Mk 1,7f), so trat Jesus als
vollmächtiger Bote auf, der den Anbruch des Reiches Gottes proklamierte und
erfahrbar werden ließ (Mk 1,14f) (Hahn 2005:169). Folgende Kennzeichen der
Reich-Gottes-Botschaft Jesu lassen sich festhalten:
66 Beim absoluten Gebrauch ist durch den Textzusammenhang bzw. durch besondere Attribute und
Prädikate gesichert, dass an diesen Stellen auf Gottes Reich verwiesen wird (Kittel 1990:583).
67 An dieser Stelle sind stark divergierende Angaben zum Textbefund zu beobachten: 122 Mal
(Ratzinger 2007:33), 132 Mal (Hahn 2005:171), 154 Mal (Faix 2014:132), 162 Mal (Viviano O.P.
2014:11)! Die Differenzen resultieren wahrscheinlich aus der Vorgehensweise, welche
Wortvorkommen statistisch erhoben wurden. Die Nachvollziehbarkeit des Befunds ist bei
Ferdinand Hahn am deutlichsten gewährleistet.
68 Aufschlussreich ist hier der textkritische Befund von Mk 1,14, bei dem einige Handschriften das
euangelion tou theou („Evangelium Gottes“) mit euangelion täs basileias tou theou („Evangelium
der Königsherrschaft Gottes“) näherbestimmen (Kittel 1990:584).
69 Acht Mal in der Apostelgeschichte (1,3.6; 8,12; 14,22; 19,8; 20,25; 28,23.31), 14 Mal im
corpus paulinum (Röm 14,17; 1 Kor 4,20; 6,9.10; 15,24.50; Gal 5,21; 1Thess 2,12; Kol 1,13;
4,11; Eph 5,5; 2Thess 1,5; 2Tim 4,1.18), zwei Mal im Hebräerbrief (1,8; 12,28), zwei Mal in den
katholischen Briefen (Jak 2,5; 2Petr 1,11), zwei Mal im Johannes-Evangelium (Joh 3,3.5), fünf
Mal in der Offenbarung (Apk 1,6.9; 5,10; 11,15; 12,10) (Hahn 2005:171).
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a. Reich Gottes – universal und theozentrisch
In der Verkündigung Jesu bringt das Reich Gottes selbstredend das heilvolle,
universale Herrschen Gottes, wie es in den alttestamentlichen und frühjüdischen
Texten vorgezeichnet ist. Mit der anbrechenden eschatologischen Wirklichkeit der
basileia tou theou gewährt Gott den Menschen endgültiges Heil (:173). Neben
dem Herrsein Gottes bezeichnet Reich Gottes aber ebenso einen Raum, in dem
man sein kann (Mt 8,11f par; 11,11; Mk 14,25 par) oder in den man
hineinkommen kann (Mk 9,47; 10,15 par; 10,25 par; Mt 21,31). In diesem Raum
wird das eschatologische Freudenmahl gehalten, an dem mit den Erzvätern Israels
auch die Heiden beteiligt sind (Mt 8,11f par; Mk 14,25 par). Die Auferstandenen
werden nicht mehr heiraten, sondern „wie die Engel im Himmel“ sein (Mk 12,25
par). Damit wird deutlich, dass das Reich Gottes nicht die Wiederkehr der ersten
Schöpfung bringt, sondern Verwandlung in eine neue Schöpfung. Vor allem aber
bringt es Sättigung für die jetzt Hungernden, Lachen für die jetzt Weinenden (Lk
6,20ff), insgesamt also das totale geistliche und leibliche Heilwerden der Armen
dieser Erde. Die wenigen Andeutungen erlauben den Schluss: „Das Leben im
überirdischen Reich Gottes wird zugleich die Vollendung des irdischen Lebens
sein.“ (Reich-Gottes-Erwartung 1986:71). Das nähere Wie wird allerdings nicht
nach Art apokalyptischer Bilder ausgemalt.
b. Reich Gottes zwischen Anbruch und Vollendung
Konstitutiv für die Verkündigung Jesu sind die spannungsvollen Gegenwarts- wie
Zukunftsaussagen der basileia tou theou. Auf der einen Seite finden sich
zahlreiche Worte, die vom künftigen „Eingehen“ in die basileia bzw. in die zoä
(„Leben“) sprechen (Mk 10,23-25 parr; Mk 9,43.45.47 par; Mt 5,20; 7,21). Jesus
selbst verheißt die zukünftige Tischgemeinschaft im Reich Gottes (Mk 14,25; vgl.
Lk 22,16.18; Mt 26,29). Viele Jesusworte sprechen vom Reich Gottes als einer
zukünftigen und oft jenseitigen Größe (Mt 5,3-6; Lk 6,20-21; 13,28; Mt 21,31-
32). Die gegebenen Belege zeichnen das Reich Gottes analog zur frühjüdischen
Tradition als zukünftiges und endzeitliches Geschehen, welches als das große
Hoffnungs- und Heilsziel präsentiert wird (Gäckle 2014:30). Jesus erwartet das
Kommen des Reiches Gottes für die Zukunft, offenbar für eine sehr nahe Zukunft
(Mk 9,1; 14,25 par). Das Gebet der Jünger gilt diesem Kommen (Mt 6,10 par).
Doch äußert sich Jesus über Zeiträume und Etappen ebenso wenig, wie über die
Zustände im Reich Gottes. Der allzu menschliche Hang, das Wann seines
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Kommens zu erkunden wird ausdrücklich abgewiesen (Lk 17,20; vgl. Apg 1,6f).
Es geht um etwas anderes: Schon jetzt geschieht unscheinbar, zeichenhaft und
doch real Anbruch des Reiches Gottes. Gott kommt zur Herrschaft mitten in der
alten Welt. Auf diesem gegenwärtigen Neuen liegt der Tenor der Verkündigung
Jesu (Lk 10,23 par) (Reich-Gottes-Erwartung 1986:71f).70
Es gilt daher auch die Belege in den Blick zu nehmen, die eine eindeutig
präsentische Deutung verlangen (Mk 10,15; Lk 11,20; Mt 12,28; Lk 17,20f; Lk
16,16; Mt 11,12) (vgl. Gäckle 2014:30). Zudem begegnen uns in den
Seligpreisungen Worte, deren Zentrum der gegenwärtige Zuspruch des Heils ist
(Lk 6,20b; vgl. Mt 5,3-12). Hinzu kommen Logien wie Lk 11,20: „Wenn ich aber
durch Gottes Finger die bösen Geister austreibe, so ist ja das Reich Gottes zu euch
gekommen“ und Lk 17,20f: „Denn siehe, das Reich Gottes ist mitten unter
euch.“71 Die durch den Gegenwartsbezug entstehende „Spannung“ ist dabei nach
Hahn entscheidend: „Die Gegenwart wird von der bereits anbrechenden Zukunft
her verstanden, so daß die Gegenwart wie die Zukunft in einem neuen Horizont
erscheinen.“ (Hahn 2005:173)
c. Die Sprache des Reiches - Jesu Gleichnisse
Die diesem Neuen angemessene Sprache ist die der Gleichnisse, welche sich nach
Hahn in zwei Hauptgruppen unterteilen: Gleichnisse, die von der sich
realisierenden Gottesherrschaft sprechen (Mk 4 par; Mt 13,31f.33 par) und
Gleichnisse, bei denen es um die Betroffenheit der Menschen durch Gottes
Handeln geht (Mt 13,44.45f). Die sogenannten Wachstumsgleichnisse handeln in
bildhafter Form von Anbruch und Vollendung der Gottesherrschaft (Mt 13,31ff;
Lk 13,18f; Mk 4,30ff)72, in anderen Gleichnissen geht es um das menschliche
Verhalten. Beispielhaft für beide Gruppen stehen die Doppelgleichnisse von
Senfkorn und Sauerteig (Mt 13,31ff) sowie Schatz und Perle (Mt 13,44ff). Geht es
70 Vgl. die Kennzeichnung der „Erfüllungsworte“ bei Theißen & Merz: Diese Jesusworte sprechen
vom Reich Gottes so, als ob sich die alttestamentlichen Verheißungen vom zukünftigen
messianischen Friedensreich bereits jetzt durch das Wirken Jesu erfüllt haben (Lk 17,21; 11,20;
10,18; Mt 11,12-13) (Theißen & Merz 2011:232-241; vgl. Faix 2014:131-132).
71 Vgl. die ursprüngliche Übersetzung Luthers von Lk 17,21b: „sehet, das Reich Gottes ist
inwendig in euch“.
72 Das winzige Senfkorn wird schon ausgesät, die kleine Menge Sauerteig schon unter das Mehl
gemengt (Lk 13,18-21 par). Das große Ende – die riesige Senfstaude, die riesige Menge
durchsäuerten Mehls – wird mit natürlicher Selbstverständlichkeit auf dieses scheinbar
unbedeutende und doch entscheidende Anfangsgeschehen folgen. Es geschieht „von selbst“ (Mk
4,28), d. h. als das unbegreifliche, allein von Gott gewirkte Wunder (Reich-Gottes-Erwartung
1986:72). Vgl. „Wachstumsworte“ bei Theißen & Merz (Lk 8,5-8; 13,18-21; Mk 4,26-29).
(Theißen & Merz 2011:232-241).
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in einem Fall um ein noch unscheinbares Geschehen, das aber unaufhaltsam der
Vollendung entgegenstrebt, so im anderen Fall um Konsequenzen aus dem
gegenwärtigen Konfrontiertsein mit dem endgültigen Gotteshandeln (Hahn
2005:173f).
d. Jesus als bevollmächtigter Bote des Reiches Gottes
Als Bote hat Jesus selbst die Gottesherrschaft Wirklichkeit werden lassen (vgl. Mk
1,15). Gottes eschatologisches Handeln ist in Jesu Worten und Taten
gegenwärtig.73 Der gegenwärtige Anbruch des Reiches Gottes ereignet sich
sichtbar und hörbar (Lk 10,23 par), „mitten unter euch“ (Lk 17,21). Nicht einfach
lokal fixierbar, sondern als ein dynamisch-eschatologisches Geschehen, das im
Wirken Jesu anhebt und dieses „in einen geheimnisvollen, nirgends ausdrücklich
thematisierten Zusammenhang mit der noch ausstehenden Vollendung bringt.“
(Reich-Gottes-Erwartung 1986:73) Konkret wird dieses Anbruch-Geschehen vor
allem in den Heilungen und Machttaten Jesu (Lk 11,20).74 Jesus sieht in seinen
Exorzismen Signale der endgültigen Überwindung der Satansherrschaft. Das
Herrwerden Gottes hat Kampfcharakter (Lk 11,21f; 10,18). Worte aus Jesaja, die
das endzeitliche Heilwerden beschreiben, dienen zur Deutung dessen, was schon
jetzt in der Umgebung Jesu geschieht (Lk 7,22 par; vgl. Jes29,18f; 35,5f; 61,1f).
Jesu besondere Rolle in diesem Geschehen spricht der Heilsruf an: „Selig ist, wer
sich nicht ärgert an mir“ (Lk 7,23 par). Doch erwartet Jesus von seinen Jüngern
ähnliche Heilungen als Signale der anbrechenden Gottesherrschaft (Lk 10,9
par).75 Was Jesus und die Seinen verbindet, ist der unerhörte Anspruch, die
zeichenhafte Gegenwart des kommenden Reiches Gottes zu vermitteln. Dieser
Anspruch wird nirgends begründet, sondern einfach gelebt. Er wurzelt in der
einzigartigen Gottunmittelbarkeit Jesu, aus der heraus er sich und seine Jünger
letztlich nicht als „Bringer“, sondern als erwähltes Werkzeug des anbrechenden
Gottesreiches versteht. Doch dies ist nicht offensichtlicher Gegenstand seiner
Verkündigung (Reich-Gottes-Erwartung 1986:73).76
73 Das Reich Gottes offenbart sich folglich im Reden und Handeln Jesu: Es gibt „also nicht nur
Gottesreich-Wort, sondern damit zusammenfallend Gottesreich-Tat“ (Kittel 1990:585; vgl.
Schlink 1983:297).
74 Zur Auslegung von Lk 11,20 vgl. Gäckle 2014:24f.
75 Vgl. hierzu den Abschnitt über „Zeichen“ und „Machttaten“ bei Schlink 1983:297.
76 An dieser Stelle wird die in der Leben-Jesu-Forschung viel diskutierte Frage aufgeworfen, ob
Jesus sich selbst öffentlich als Messias (oder Menschensohn) bezeichnet hat. Während Jesus
beispielsweise vom kommenden Menschensohn wie von einem anderen gesprochen hat, sei nach
Schlink in den Aussagen über den gegenwärtigen Menschensohn eine „indirekte Identifikation
Jesu“ mit ihm enthalten (Schlink 1983:307). Ähnlich Hahn, der von einer „impliziten Christologie
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e. Das neue Gottesvolk
Nicht nur in den charismatischen Heilungen Jesu und seiner Jünger wird die Nähe
des Reiches Gottes sichtbar, sondern ebenso in Jesu anstößiger Hinwendung zu
Zöllnern und Sündern (Mt 11,19 par), zu Armen und Elenden (Lk 6,20f), zu
Kindern (Mk 10,13ff par) und Frauen (Lk 7,36ff; 10,38ff), zu Samaritern (Lk
9,51ff; 10,30ff). Kurzum: Zu den Außenseitern der frommen jüdischen
Gesellschaft, ja sogar zu den Heiden (Mt 8,5ff par; Mk 7,24ff).77 Die Herrschaft
Gottes wird eben nicht aufgerichtet, um die Gerechten und Frommen aus ihrer
Drangsal zu erlösen, wie es weitgehend in der frühjüdischen Apokalyptik erwartet
wurde (Hahn 2005:174). Indem Jesus mit diesen Leuten Tischgemeinschaft hält,
macht er sie zu Anwärtern des eschatologischen Freudenmahls, verheißt er gerade
ihnen den Eingang in das vollendete Gottesreich, während er denen, die sich
selbstsicher „Söhne des Reiches“ nennen, den Ausschluss androht (Mt 8,12 par).78
Was in solcher Zuwendung an Vergebung, Annahme und Aufrichtung geschieht,
interpretieren einige Gleichnisse als Widerfahrnis der grenzenlosen Liebe Gottes:
Dem hoffnungslos Verschuldeten begegnet Barmherzigkeit, die alle Schuld erlässt
(Mt 18,23ff), dem Ein-Stunden-Arbeiter zahlt überraschende Güte den vollen
Tageslohn aus (Mt 20,lff), dem heimkehrenden Sohn eilt väterliches Erbarmen
entgegen (Lk 15,11ff). In Jesu Wort und Verhalten ist eine suchende und rettende
Liebe unterwegs, der das Wiederfinden des Verlorenen über alles geht (Lk 15,3-
10). Indem Jesus sein Wirken und damit den zeichenhaften Anbruch des Reiches
Gottes so interpretiert, erhebt er den Anspruch, Gott selbst zu vertreten (Reich-
Gottes-Erwartung 1986:73). Die rettende Kraft dieser Liebe führt zur
Konstituierung einer Heilsgemeinschaft, wodurch ein konkreter
Herrschaftsbereich entsteht. In diesem Sinn ruft Jesus in die Nachfolge und
sammelt das erneuerte Gottesvolk, was er zeichenhaft mit der Einsetzung des
Zwölferkreises erkennbar werden lässt (Hahn 2005:174; vgl. Wright 2013:353).
der eigenen Botschaft Jesu“ spricht (Hahn 2005:176), die durch die Urgemeinde erkannt und
expliziert wurde.
77 „Die Gottesherrschaft ist für Jesus Zuwendung gerade zu jenen Menschen, die in der Welt keine
Orientierung, keine Hilfe und keinen Halt mehr finden. Sie hat eine die Heillosigkeit
überwindende Kraft; sie bewirkt Sündenvergebung im Sinne der Überwindung der Gottesferne
und der Tilgung aller aus der Gottlosigkeit resultierenden Konsequenzen für das menschliche
Dasein“ (Hahn 2005:174).
78 Siehe hierzu den Abschnitt bei Wright über das Moment der „Warnungen vor dem Gericht über
Israel“ in der Verkündigung Jesu (Wright 2013:381-384).
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f. Annahme der Heilsgabe und Dringlichkeit der Botschaft
Jesus wirbt mit seinen Gleichnissen und Bildworten um Einverständnis mit seiner
Botschaft vom nahekommenden Reich Gottes. Es geht um die kindhaft-
vertrauende Annahme dieser Botschaft (Mk 10,15 par), um die Annahme seiner
Heilsgabe (vgl. Ratzinger 2007:38; Castro 1985:88).79 Damit zusammen fällt die
entschlossene Einstellung auf eine gewisse Zukunft, die keine Rückwärts-
orientierung duldet (Lk 9,62; 16,1-8). Gottes Handeln konfrontiert den Menschen
radikal. Daher artikuliert sich Jesu Proklamation als Ruf zur Umkehr (Klein
1970:657) und fordert eine sofortige Entscheidung (Schlink 1983:294).80 Was auf
dem Spiel steht, ist nicht weniger als der Eingang „in das Leben“ oder „in die
Hölle“ (Mk 9,43-47). Solches Einverständnis ist angesichts der Unscheinbarkeit
des gegenwärtigen Kommens des Reiches Gottes alles andere als
selbstverständlich (vgl. Gäckle 2014:25).81 Es gibt vordergründig scheinbar
vernünftige Argumente, um sich der Botschaft Jesu trotz aller Dringlichkeit der
Einladung zu versagen (Lk 14,16-24).82 Praktisch hängt alles daran, dass ein
Mensch in Jesu Worten und Taten das verborgene schon anbrechende Reich
Gottes für sein eigenes Leben entdeckt. Wo dies wirklich geschieht, da folgt ganz
selbstverständlich der totale Einsatz, der als ein Akt der Freiheit und der Freude
erfahren wird (vgl. Mt 13,44-46) (Reich-Gottes-Erwartung 1986:74).83
g. Konsequenzen des Reiches Gottes
Was die neue Zeit des im Wirken Jesu und seiner Jünger nahegekommenen
Reiches Gottes von jedermann fordert, ist ein dieser Zeit entsprechendes neues
Verhalten – nicht als Voraussetzung für das endgültige Kommen des Reiches,
auch nicht als ein Stück seiner menschlichen Verwirklichung, wohl aber als
79 Einer selbstgemachten Gerechtigkeit hält Jesus eine Erlösung entgegen, die ganz Geschenk, die
ganz Empfangen ist (vgl. Mt 20,1-16; Lk 18,9-14; 17,7-10; 15,11-32; 15,1-10; 7,36-50; Mk 4,26-
29) (Ratzinger 2007:38).
80 Vgl. „Bedingungsworte“ bei Theißen & Merz: Jesusworte, die davon sprechen, dass man in das
Reich Gottes erst in der Zukunft „hineingelangt“. Dieses Eingehen ins Reich Gottes ist dabei
abhängig vom Verhalten oder von der eigenen Entscheidung (z.B. Mt 5,20; 7,21; 18,23-35; Mk
9,43ff.; 10,15.23) (Theißen & Merz 2011:232-241; vgl. Faix 2014:131-132).
81 Trotz ihrer Gegenwärtigkeit kommt der basileia nicht die Eigenschaft der Sichtbarkeit bzw. der
unmissverständlichen Verifizierbarkeit zu (vgl. Gäckle 2014:30).
82 „Vermutlich bis in seine letzten Tage hinein ringt Jesus mit dem ungeheuerlichen Nein seines
Volkes (Mk 12,1-9 par). Gerade das Ja wäre das eigentlich Vernünftige“ (Reich-Gottes-Erwartung
1986:74).
83 Im Einzelfall führt das in die persönliche Jesusnachfolge, die Verzicht auf Familie, Beruf und
Besitz verlangt (Mk 1,16-20 par; 10,21.28-30 par) und mit dem besonderen Auftrag der
Verkündigung des Reiches Gottes verbunden ist (Lk 9,60). Doch gilt dieser Auftrag nicht
jedermann, noch viel weniger die Möglichkeit der Ehelosigkeit um des Reiches Gottes willen (Mt
19,12), die selbst Petrus nicht praktiziert (Mk 1,30; 1Kor 9,5) (Reich-Gottes-Erwartung 1986:74).
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Vorbereitung auf das Kommende und als einzig sinnvolle Entsprechung zu dem
Neuen, das in der Umgebung Jesu sichtbar und hörbar wird. Wie anvertraute
Gelder als verpflichtendes Wirtschaftskapital verstanden sein wollen (Mt 25,14-30
par), so auch der jetzt ergehende Zuspruch des Reiches Gottes als verpflichtender
Anspruch, dem zu entsprechen sich um der Zukunft willen unbedingt lohnt. Das
gilt nicht nur im Blick auf das vorrangig gebotene Trachten nach dem Reich
Gottes (Lk 12,31; Mt 6,33), sondern bis tief in das konkrete Leben hinein. Zwei
Grundlinien des Verhaltens sind dabei erkennbar:
(1) Wer von Botschaft und Erfahrung des anbrechenden Reiches Gottes erfasst
ist, erfährt eine Radikalisierung des ersten Gebots: Das Trauen auf Geld und
Besitz (Mt 6,24 par; Mk 10,25 par; Lk 12,15ff), auf eigene Leistung und
Korrektheit (Lk 17,710; 15,25ff; 18,9ff) wird ebenso unmöglich, wie die
elementare Lebenssorge um Nahrung und Kleidung (Mt 6,25ff). Radikales
Gottvertrauen übersteigt beides; der gebotene Verzicht kann im Einzelfall so
einschneidend sein, dass er bildhaft einer Selbstverstümmelung
gleichkommt (Mk 9,43-47).
(2) Wer den Anbruch des Reiches Gottes im Wirken Jesu als das Wunderbare
Zukommen der grenzenlosen Liebe Gottes erfahren hat, kann nicht anders,
als seinen Mitmenschen mit gleicher Liebe zu begegnen (Mt 18,23ff; Lk
6,36). Anderenfalls droht das Gericht. Die Antithesen der Bergpredigt, die
in Gewaltverzicht und Feindesliebe gipfeln (Mt 5,21-48), sind Beispiele
einer Kontrastethik, die dem Neuen entspricht, das in Jesus begegnet.
(Reich-Gottes-Erwartung 1986:74f; vgl. Ratzinger 2007:39)84
h. Reich Gottes, Kreuz und Auferstehung
Die Erfahrung des Wirkens Jesu als Anbruch des kommenden Reiches Gottes und
damit als anfängliche Heilsgegenwart findet eine überraschende Entsprechung im
Ostergeschehen: Der Gekreuzigte und mit seiner Botschaft Gescheiterte erweist
sich den Seinen als der aus den Toten Lebendige (1Kor 15,3-5)85, sodass die neue
Zeit der Gemeinde und ihrer Verkündigung gleichfalls als anfängliche
Heilsgegenwart begriffen wird: „Jetzt ist der Tag des Heils“ (2Kor 6,2). Für die
Reich-Gottes-Botschaft Jesu heißt das, dass sie einerseits durch Jesu Lebensopfer
84 Vgl. Ratzinger, der das Reich Gottes in sittlichen Kategorien ausgedrückt sieht (vgl. Mt 10,16;
19,17; 7,21-33; 25,31-40) (Ratzinger 2007:39).
85 Insbesondere in dieser Paradoxie tritt Jesus sowohl aus dem apokalyptischen wie aus dem
rabbinischen Schema heraus: Der Sieg Gottes geschieht in der Gestalt der Unansehnlichkeit. In der
Passion (Ratzinger 2007:39).
57
besiegelt und durch seine Auferweckung von Gott her bestätigt wird und dass
andererseits von ihr hinfort in „christologischer Verschlüsselung“ zu reden ist:
Das schon gegenwärtige Reich Gottes ist das Reich Christi bzw. des
Menschensohns (Kol 1,13; 2Tim 4,1.18; Hebr 1,8; 2Petr 1,11; Joh 18,36; It
13,41; 16,28; 20,21; Lk 1,33; 22,29f; 23,42) (Reich-Gottes-Erwartung 1986:76).
3.3.4. Weiterführungen des Reiches Gottes im Neuen Testament
Bereits innerhalb des Neuen Testaments lassen sich Entwicklungen und
Weiterführungen der Reich-Gottes-Botschaft Jesu erkennen.
a. Reich Gottes und ewiges Leben bei Johannes
Im Johannesevangelium tritt der Ausdruck basileia tou theou in der Verkündigung
Jesu auffällig zurück (nur Joh 3,3.5). In der Sache stimmt es jedoch mit der
synoptischen Tradition überein, insofern es jene Heilsexistenz, welche in den drei
frühen Evangelien mit dem Wort „Reich Gottes“ nahegelegt wird, mit dem
Ausdruck vom neuen und ewigen Leben darstellt (Schmaus 1969:443f). Dabei
folgt Johannes der vorgezeichneten Linie der Synoptiker, bei denen sich nach
Gäckle bereits ein äquivalenter Gebrauch von basileia tou theou und „ewigem
Leben“ in Mk 10,17-27 und Mk 9,43-48 aufzeigen lässt (Gäckle 2014:22f; vgl.
Weber 1987:758). Die Formulierung des ewigen Lebens ist als Heilsbegriff einer
hellenistischen Leserschaft deutlich geläufiger gewesen (Gäckle 2014:23).86 Die
für das Reich Gottes kennzeichnende Spannung zwischen Gegenwart und Zukunft
wird auch in der Rede vom ewigen Leben aufrechterhalten: Das Leben wird in
den johanneischen Schriften erwartet, weil es bereits erschienen ist (Joh 5,24;
6,47; 1Joh 1,1f; 5,20; vgl. Röm 5,21 u.a.). „Ewiges Leben“ beschreibt folglich den
Anteil des Menschen am kommenden Reich Gottes (Weber 1987:758).
b. Reich Gottes und Christologie
Die tradierenden Gemeinden sahen Jesu Rede vom Reich Gottes als Hauptinhalt
ihres Glaubens an. Sie erwarteten das Reich Gottes und beteten im Vater Unser
um sein kommen (Ebelling 1993:494). Sie konnten anscheinend das Reich Gottes
nicht mehr „selbstständig“ verkündigen, sondern nur noch unter Bezugnahme auf
Jesus, als den Christus. So wird Jesus als Geistträger und Gottessohn verstanden
86 Gäckle vermutet zudem, dass das frühe Christentum auf diese Weise versuchte, die politische
Fehlinterpretation des Reich Gottes Begriffs zu vermeiden (vgl. Joh 18,36; Apg 17,7; Röm 13,1-7;
1Petr 2,13) (Gäckle 2014:23).
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(2Kor 1,19). In seinem Wirken und seinem Sühnetod ist Gottes gegenwärtige
Heilsverwirklichung greifbar (Mk 10,45). Christus selbst kann nach Mk 4,11a als
das Geheimnis der Herrschaft Gottes bezeichnet werden, das heißt die
Gottesherrschaft selbst wird christologisch verstanden. Der von Paulus zitierte
Hymnus in Phil 2,6-11 spricht deutlich von einer Übertragung des königlichen
Herrscheramts an den Auferstandenen Christus. Er ist der Pantokrator (Kol; Eph).
Die gegenwärtige Gestalt der basileia theou ist somit Herrschaft Christi, die erst
bei der Vollendung wieder zur unmittelbaren Herrschaft des Vaters wird (1Kor
15,20-28; vgl. Phil 2,6ff). Daher sprechen einige Texte vom Reich Christi (Eph
5,5; Kol 1,13; 2Tim 4,1.18; Hebr 1,8; 2Petr 1,11) sowie der Herrschaft Gottes
und Christi (Eph 5,5; Off 11,15; 12,20 u.a.) (vgl. Kittel 1990:581).
Die Gleichsetzung von Reich Gottes und Reich Christi wird im Neuen
Testament des Weiteren durch die Rede vom Menschensohn87 zur Sprache
gebracht (Kittel 1990:591; Schlink 1983:302). Ferner wird verstärkt von der
Hoffnung des kommenden Herrn und seiner Parusie gesprochen: Er bringt das
Reich (vgl. Apk 1,1) (Weber 1987:750).88
c. Reich Gottes und das Wirken des Heiligen Geistes
Die Rede von der Gottesherrschaft wird mit dem Wirken des Heiligen Geistes
verbunden (vgl. Apg 8,12; 20,25; 28,23.31; Röm 14,17; 1Kor 4,20). So erklärt
beispielsweise Paulus in 1Kor 4, dass der Geist selbst die dynamis sei, die dem
Wort Vollmacht gewährt und damit die Gottesherrschaft verwirklicht. Der Geist
befähigt zum Schauen der bereits gegenwärtigen Heilswirklichkeit (Joh 3,3.5).
Sein Wirken ermöglicht das Erben der Gottesherrschaft (1Kor 6,9.10; 15,50; Gal
5,21). Die in Jesu Verkündigung greifbare Polarität gegenwärtiger und
zukünftiger Aussagen über die Herrschaft Gottes wird insbesondere bei Paulus
beibehalten, wobei die Gegenwartsdimension stark mit dem Wirken des Geistes
verbunden wird (vgl. Hahn 2005:184; Welker 1992a:174ff).
87 In der neutestamentlichen Wissenschaft gilt es nach Hahn als überwiegend wahrscheinlich, dass
sich für Jesus mit der anbrechenden Heilsoffenbarung die Gestalt des beim Endgericht beteiligten
Menschensohns verband (vgl. Lk 12,8f): „Zweifellos lernte Jesus den Begriff „Reich Gottes“ als
Junge während seiner Synagogenbesuche und verband ihn ganz selbstverständlich mit dem
Königreich (oder Königtum), das dem Menschensohn in Daniel 7 überreicht wird.“ (Viviano O.P.
2014:15). Jesu Worte vom Menschensohn weisen dabei eine ähnliche Spannung auf, wie seine
Reich-Gottes-Botschaft: „Wie in Jesu Verkündigung des Gottesreiches sind auch in seiner
Ankündigung des Menschensohns die Worte über die Gegenwärtigkeit das entscheidende Neue.“
(Schlink 1983:305) Eine ausführliche Auseinandersetzung findet sich bei Schlink 1983:302-310;
vgl. Kittel 1990:591.
88 Zu Begriff und Vorstellung von parusia siehe Weber 1987:750ff. Anders Wright 2011:586ff.
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d. Reich Gottes und die Gemeinde
Direkte Verbindungen von Herrschaft Gottes und Gemeinde sind in allen
Evangelien greifbar, jedoch bei Matthäus am ausdrücklichsten (vgl. Viviano O.P.
2014:20).89 Das zu verkündende Evangelium der Gottesherrschaft ist der
Jüngergemeinschaft anvertraut (Lk 10,8; vgl. Mt 4,23; 9,35; 10,1f, 24,14). Sie
sind Mitarbeiter in der großen Ernte Gottes (Lk 10,1ff; Mt 9,35ff).90 Obwohl sie
unter eschatologischen Vorbehalt steht (vgl. Mt 13,24ff), wird die Gemeinde
durch ihre Teilhabe am Reich zur Repräsentantin der Gottes- und
Christusherrschaft in der Gegenwart91. Da die nachösterliche
Evangeliumsbotschaft zugleich Basileiabotschaft und christologische
Verkündigung ist, beschreibt Lukas die Gemeinde als Trägerin der Botschaft „von
dem Reich Gottes und von dem Namen Jesu Christi“ (Apg 8,12; vgl. 1,3; 19,8;
20,25; 28,23.31). Dabei bleibt es der Macht Gottes vorbehalten, wann die basileia
definitiv verwirklicht wird (Apg 1,7). Für die Jünger gilt, dass sie in der Kraft des
Heiligen Geistes Zeugen sein sollen, bis an das Ende der Erde (Apg 1,8). Durch
die Verkündigung der Gemeinde erweist die himmlische Wirklichkeit daher ihre
Kraft und Nähe (vgl. Lk 23,42). Dennoch wartet die Gemeinde auf das Reich
Gottes: Sie ist noch auf dem Wege, sie lebt noch in der Fremde (vgl. 2Kor5,6;
1Petr 2,11; Hebr 11,13) (Weber 1987:749).
e. Reich Gottes in der Offenbarung des Johannes
Die 22 Kapitel der Johannesapokalypse sind alle der Eschatologie gewidmet
(Viviano O.P. 2014:28). Diese Darstellung beschränkt sich daher lediglich auf
zwei relevante Aspekte: Der Gedanke der „Mitherrschaft der Glaubenden“ und
das in der Kirchengeschichte breit rezipierte „Millennium“.
In der Johannesapokalypse finden sich einige Texte, die nicht nur eine
Übertragung der Herrschaft Gottes auf Christus bezeugen (vgl. Eph 5,5), sondern
in denen von einer gleichzeitigen Herrschaft Gottes und Christi gesprochen wird:
89 Das Johannesevangelium behandelt das Thema der Kirche auf seine eigene, sehr symbolische
Art und Weise (Weinstock und Rebe; Joh 15, Schaf und Schafstall Joh 10) (Viviano O.P.
2014:20).
90 Die Heilsgegenwart bekommt besonders bei Matthäus eine „ekklesiologische Komponente“
(Hahn 2005:186), welche sich in der Verheißung an Petrus (Mt 16,18f) und der Gemeinderede
spiegelt (Mt 18,18). „Diese Worte legen dar, dass eine Verbindung besteht zwischen Kirche und
Reich Gottes, dass führende Personen in der Kirche die Schlüssel zum Reich verwalten, und dass
unsere Beziehung zu ihnen somit einen Einfluss hat auf unser endgültiges Schicksal. Die Kirche ist
weder Reich Gottes, noch ist sie der Himmel. Sie ist jedoch der Weg zu beidem, eine
Versammlung derer, die darauf ausgerichtet sind.“ (Viviano O.P. 2014:21)
91 Hahn spricht an dieser Stelle vom „Modus“ der gegenwärtigen Gottesherrschaft (Hahn 2005:
186).
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„Es sind die Reiche der Welt unseres Herrn und seines Christus geworden“ (Apk
11,15; vgl. 12.10) (vgl. Viviano O.P. 2014:29). Weil es eine gegenwärtige
„Herrschaft Gottes und Christi“ gibt, beschreibt die Offenbarung bereits eine
gegenwärtige Teilhabe an dieser Herrschaft. So besagt Apk 1,5bf gleich zu
Beginn, dass Christus „uns zu Königen gemacht hat“, wörtlich übersetzt „uns zum
Königreich gemacht hat“ (Hahn 2005:181). Der Teilhabe an der basileia folgt
eine Einbeziehung in die göttliche Wirklichkeit, so dass Apk 5,10b auch das Motiv
von der Mitherrschaft der Glaubenden aufgreift (vgl. 1Kor 6,2; Lk 22,30; Mt
19,28). An diesen Stellen ist daher nicht an eine Gleichsetzung von basileia tou
theou mit den Christusgläubigen gedacht, sondern an ein gegenwärtiges
Anteilhaben im Glauben an Christus (Kittel 1990:591f).92
Der gleichwohl bedeutendste Text in der Offenbarung über das Reich betrifft
das Millennium, die tausendjährige Herrschaft der heiligen Märtyrer zusammen
mit Christus (Apk 20,10). Gleichwohl der Begriff basileia in diesem Abschnitt
fehlt, stellen die Verben der Schlüsselverse eine enge Verbindung her: Die
Heiligen „regieren mit Christus“ (V.4) und „werden Priester Gottes und Christi
sein und mit ihm regieren tausend Jahre“ (V.6):
„Der Text lehrt, dass nach der Wiederkunft Christi in Herrlichkeit seine
Heiligen mit ihm tausend Jahre lang auf Erden in einem Reich des Friedens
und der Gerechtigkeit herrschen werden. Dies wird an der Grenze zwischen
der Geschichte und der Ewigkeit geschehen, aber noch auf dieser Seite der
Grenze. Es bedeutet eine Erfüllung von Gottes Plan für sein Volk im Innern
der Geschichte, in dieser Zeit, in dieser seiner gefallenen und erlösten
Schöpfung.“ (Viviano O.P. 2014:29)
Analog zur Auslegungsgeschichte der gesamten Offenbarung lassen sich auch in
diesem Fall mannigfaltige Deutungen des Millenniums und der Zahl „Tausend“
unschwer finden (vgl. :29ff).93 Im Anschluss an Viviano O.P. und Wikenhauser
ist anzunehmen, dass die Chiffre der „tausend Jahre“ auf 2 Petr 3,8 zurückgeht,
welche Ps 90,4.15 mit Gen 1 kombiniert: Die sieben Tage der Schöpfung werden
dort als Weltwoche verstanden, woraus sich eine Periodisierung der
92 Nach Klein wird dennoch in der Offenbarung das Moment der Beteiligung der Christen an der
Herrschaftsausübung stark akzentuiert: „Natürlich lauern an dieser Stelle die abgründigsten
Risiken, denen die Kirche im Laufe ihrer Geschichte beklagenswert häufig erlegen ist.“ (Klein
1970:666) Einer unreflektierten Identifikation von empirischer Kirche und Reich Gottes werde
aber an anderen Stellen des Neuen Testaments wirksam gewehrt (z.B. Parabel vom Unkraut unter
dem Weizen, Mt 13,41) (:667).
93 Vgl. beispielsweise die Auslegung der Offenbarung und des Millenniums bei Johannes
Coccejus, der in der Tradition der Rekapitulationstheorie und der kirchengeschichtlichen Deutung
steht (Schrenk 1967:355ff). Bosch skizziert ferner die Querverbindungen von „Mission and the
Millennium“ (Bosch 1991:313ff).
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Heilsgeschichte in sieben Zeitalter94 ergibt, wovon jedes tausend Jahre dauert
(vgl. Jes 63,4; Dtn 32,36; Mt 17,1; 20,1-16). Der Gedanke der Heilszeiten spielt
dabei in der Wirkungsgeschichte des Textes eine enorme Rolle.95
Dass die Vision des Millenniums trotz ihrer unzähligen Interpretationen nicht
ins Bedeutungslose abgerutscht ist, hat nach Viviano O.P. geschichtstheologische
Gründe: Wenn Gott als Herr über die Geschichte gedacht wird, dann müsse er die
Geschichte vor ihrem Ende zur Vollkommenheit führen. Sowohl der Ernst, mit
dem Jesus, Paulus und Johannes das Reich Gottes gepredigt haben, wie auch das
Leid in dieser Welt, der Mangel an Gerechtigkeit, Frieden und Freude verlangten
geradezu eine gewisse irdische Verwirklichung des göttlichen Plans: Das Reich
Gottes auf Erden bleibe daher „zusammen mit dem Himmel ein Teil der
neutestamentlichen Hoffnung“ (:30).96
3.4. Fazit und Schlussfolgerungen
Der gegebene Überblick stellt deutlich die Reich-Gottes-Rede als die zentrale
Botschaft Jesu vor Augen und unterstreicht ihre biblisch-theologische Relevanz
(vgl. 1.4.1). Trotz des Zurücktretens der Wendung basileia tou theou außerhalb
der synoptischen Evangelien ist der Anbruch der endzeitlichen Königsherrschaft
Gottes der Angelpunkt der neutestamentlichen Überlieferung, da zwar die
Begrifflichkeit nicht beibehalten, die damit gemeinte Heilswirklichkeit aber
vorausgesetzt und expliziert wird (vgl. Hahn 2005:172; Kittel 1990:591). Das
Reich Gottes ist demzufolge nach Otto Weber der Inhalt der Botschaft des
vorösterlichen Jesus und zugleich der Skopus der Aussage, welche die Gemeinde
des Auferstandenen zu machen hat (Weber 1987:745).97
Im Zentrum der Reich-Gottes-Botschaft Jesu steht dabei selbstredend die
universale Herrschaft Jahwes, wie sie im Alten Testament und im Frühjudentum
94 Es handelt sich hierbei um eine Weiterentwicklung der Schemata aus Dan 2 und 7. Daraus
erwuchs ein apokalyptisches Schema von sieben Weltaltern: „(l) von Adam bis Noah; (2) von
Noah bis Abraham; (3) von Abraham bis David; (4) von David bis zum Exil; (5) vom Exil bis
Jesus; (6) von Jesus bis zum messianischen Reich in seiner Fülle, d.h. die Zeit der Kirche, die
Gegenwart; (7) das messianische Reich in seiner Fülle auf Erden, die zweite Ankunft Christi,
dieses Mal in seiner Herrlichkeit, um zu richten – tausend Jahre zu herrschen = das Millennium
der Gerechtigkeit und des Friedens, die Erfüllung von Gottes Plan für die Welt und die
Geschichte.“ (Viviano O.P. 2014:32f)
95 Die Zahl „Tausend“ wurde hingegen von den frühen Juden und Christen in der Regel nicht
wörtlich, sondern symbolisch verstanden: „Im Lichte von 2Petr 3,8 können wir die Frage nach der
exakten Anzahl der Jahre der frommen Spekulation überlassen“ (Viviano O.P. 2014:29).
96 Zum Verständnis des Millennium-Zeugnisses in Apk 20 siehe Viviano O.P. 2014:28-34.
97 Vgl. Röm 14,17; 1 Kor 4,20; 6,9f; 15,50; Kol 4,11; Eph 5,5; 1 Thess 2,12; 2 Thess 1,5; Kol
1,13; 2 Tim 4,1.18; Apk 11,15; 12,10ff.
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erwartet wurde. Bei aller Kontinuität unterzieht das Neue Testament das Reich
Gottes allerdings einer erheblichen Neu-Definition98, die nach Ratzinger wie folgt
zusammengefasst werden kann:
„Es bleibt, daß Jesus in vielschichtigen Gleichnissen die Botschaft vom
Reich Gottes als einer zugleich gegenwärtigen und kommenden
Wirklichkeit verkündet hat. Es bleibt, daß die werdende Kirche sich dieser
Botschaft des Anfangs treu wußte, indem sie Jesus als Christus, als den im
Geist Wirkenden und so als die Jetztgestalt des Reiches verkündete. Es
bleibt so dieses, daß die Christenheit im Blick auf den Auferstandenen von
einer schon geschehenen Ankunft wußte; daß sie nicht mehr eine reine
Theologie der Hoffnung verkündete, vom bloßen Blick in die Zukunft lebte,
sondern auf ein Jetzt verwies, in dem die Verheißung bereits Gegenwart
wurde.“ (Ratzinger 2007:48)
Kennzeichnend für die biblische Rede vom Reich Gottes ist die spannungsreiche
Verfassung dieses Reiches. So wird auf der einen Seite gedacht, dass das Reich
Gottes gegenwärtig ist, ohne dass dabei seine Zukunftsdimension aufgehoben
wird: In der frühen Christenheit finden wir einen festen Glauben „an die
Gegenwart des Reiches Gottes, neben einem genauso festen Glauben an seine
Zukunft.“ (Wright 2013:262; vgl. Hahn 2005:187) Diese Spannungsfelder lassen
sich außerdem in weiteren Beschreibungen finden. Folglich stellt die Eigenart der
Botschaft vom Reich Gottes ihre Rezipienten nach Viviano O.P. vor
unausweichliche Fragen: Wo wird das Reich verwirklicht, wann wird es kommen,
wer wird es ins Leben rufen und was können wir dazu beitragen? (Viviano O.P.
2014:16) In ähnlicher Weise bringt Michael Welker die Rede vom Reich Gottes in
drei Fragestellungen zum Ausdruck, denen jeweils ein Dual zugrunde liegt
(Welker 1992:503): Ist das Reich Gottes gegenwärtig oder zukünftig? Ist es
immanent oder transzendent? Ist es eine innersubjektive oder eine transsubjektive
Größe?
Systematisch betrachtet, lassen sich nach Welker fast alle Vorstellungen,
Begriffe und Theorien des Reiches Gottes als verschiedene Antworten auf diese
drei Fragen zurückführen. Ein kurzer Blick in die Reich-Gottes-Verständnisse im
98 Diese lässt sich nach Wright durch beispielhafte Texte belegen: Johannes betont, dass Jesu
Reich „nicht von dieser Welt“ (Joh 18,36f) ist. Damit unterscheidet er es explizit von dem Reich,
das jüdische Revolutionäre jener Zeit im Blick hatten. Paulus betont, dass das Reich Gottes nicht
durch Speisevorschriften definiert wird, sondern durch „Gerechtigkeit und Friede und Freude im
heiligen Geist“ (Röm 14,7). Lukas betont, dass das neu eingeläutete Reich Gottes als heiliges
Gebiet kein einzelnes Territorium beansprucht, sondern den ganzen Globus (Apg 1,6-8). In der
Vision der Offenbarung zählt das himmlische Jerusalem, nicht das irdische; in jener neuen Stadt,
in der das Volk des Messias „auf immer und ewig regiert“ (Off 22,5; 21,22), wird es keinen
Tempel geben: „Die symbolische Welt des Judentums des ersten Jahrhunderts ist von oben bis
unten neu durchdacht worden, auch wenn dessen unterschwellige Theologie (Monotheismus,
Erwählung und Eschatologie) explizit beibehalten wurde“ (Wright 2013:263).
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Laufe der Geschichte zeigt, dass die meisten Kombinationen dieser Duale
kirchen- und kulturgeschichtlich wirksam geworden sind (vgl. Reich-Gottes-
Erwartung 1986:76ff; Welker 1992:497ff). Die von Welker vorgeschlagene
Systematisierung wird im Rahmen dieser Arbeit als Hilfsmittel genutzt, um die
Reich-Gottes-Konzeption von Francke auf ihre Schwerpunktsetzung bezüglich
der spannungsvollen biblischen Reich-Gottes-Botschaft hin zu untersuchen.
Die biblisch-theologische Grundlegung dieses Kapitels wurde im Hinblick auf
den missionstheologischen Teil durchgeführt. Die Ergebnisse dieses Kapitels
stellen die Verstehensgrundlage dar, auf der im anschließenden Abschnitt die
historischen Quellen untersucht werden können. Auf folgende Anhaltspunkte
sollte bei der Rekonstruktion des Reich-Gottes-Verständnis von August Hermann
Franke geachtet werden:
(1) Gibt es Verweise auf oben genannte Bibelstellen, welche explizit vom
„Reich / Reich Gottes / Reich Christi“ sprechen?
(2) Wie wird vom (kommenden) Menschensohn und der Parusie gesprochen?
Wie vom johanneischen Äquivalenz-Begriffs des „ewigen Lebens“?
(3) In welcher Weise werden die Gedanken des „Mit-Herrschens“ und des
„Millenniums“ der Johannes-Apokalypse thematisiert?
(4) Inwieweit wird grundlegend von Gott als Herrscher und König im Sinne
alttestamentlicher und frühjüdischer Tradition gesprochen?
(5) Inwiefern lässt sich aus den Quellen eine Verortung des Reich-Gottes-
Verständnisses hinsichtlich der drei Spannungsfelder von Welker erkennen?
Abbildung 6: Die Spannung der biblischen Rede vom Reich Gottes nach Welker 1992
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4. Reich-Gottes-Verständnis bei
August Herman Francke
Das vierte Kapitel dieser Untersuchung analysiert in missionstheologischer
Perspektive das Reich-Gottes-Verständnis von August Herman Francke. Hierzu
werden zunächst die Grundzüge des Pietismus skizziert (4.1) sowie eine kurze
Einführung in die Biografie Frankes gegeben (4.2), um eine historische
Einordnung vorzunehmen. Ferner werden die theologischen Wurzeln des
Frankeschen Reich-Gottes-Verständnisses umrissen (4.3). Der Hauptteil des
Kapitels rekonstruiert anhand verschiedener Predigten und Schriften Franckes die
Genese seines Reich-Gottes-Verständnisses (4.4). Das Kapitel endet mit einer
Zusammenfassung der Forschungsergebnisse (4.5).
4.1. Grundzüge des Pietismus
Der deutsche Pietismus ist eine Teilerscheinung einer interkonfessionellen
Bewegung, die im 17. Jahrhundert durch die großen wirtschaftlichen und
politischen Erschütterungen und die Erstarrung des orthodoxen Kirchenwesens
ausgelöst wurde (Heussi 1981:395).99 Über ihren zeitlichen Beginn besteht nach
Horst Weigelt in der Forschung kein Konsens. Die Bezeichnung Pietismus100
scheint aber mit dem Auftreten des lutherischen Theologen Philipp Jakob Spener
(1635-1705) gerechtfertigt, so dass man den Anfang der Bewegung um das Jahr
1670 festsetzen kann (Weigelt 1965:19; vgl. Wallmann 2006:126; Wallmann
2007:1342).
Bereits vor Spener zeigten sich pietistische Bestrebungen auf reformiertem
Boden, welche durch eine calvinistisch geprägte Frömmigkeit und Einflüsse des
englischen Puritanismus vorbereitet wurden.101 Vorreiter der Bewegung in den
Niederlanden war der Utrechter Professor Gisbert Voetius, der Begründer des
niederländischen Präzizismus. Hier kommen die Gedanken einer lebendigen,
99 Zur historischen Lage im Vorfeld des Pietismus vgl. Schneider1989:3ff; Beyreuther 1979:13ff.
100 Das Wort „Pietisten“ ist dabei zunächst als Spottname für die Anhänger Speners im weiteren
Umkreis von Frankfurt am Main aufgekommen und wurde von der Bewegung um 1689 (teilweise
widerwillig) adaptiert (Weigelt 1965:19f).
101 In der Pietismus-Forschung lassen sich zwei divergierende Meinungen ausmachen, welcher
theologischen Wurzel die Bewegung als Ganzes zuzuordnen sei. Einerseits wird der Pietismus als
Erscheinungsform des Luthertums beurteilt (Schmidt, Beyreuther), andererseits sieht man in ihm
eben keine Wiederaufnahme des reformatorischen Gedankenguts, sondern die Fortführung der
angelsächsischen Täuferbewegung, des Mystizismus, des Spiritualismus oder des Puritanismus
(Ritschl, Troeltsch) (vgl. Weigelt 1965:15ff). Eine vertiefende Auseinandersetzung mit den
Wurzeln des Pietismus findet sich bei Schmidt 1978:7-41 und Beyerhaus 1978:13-60.
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individuell vertieften Frömmigkeit sowie die Sammlung in Konventikeln auf. In
Deutschland jedoch ging der stärkste Anstoß von Spener aus. Durch seine
Beheimatung im norddeutschen Luthertum und sein Studium in Straßburg
kreuzten sich bei ihm Einflüsse der asketisch-mystischen Erbauungsliteratur und
des calvinistischen Gedankenguts (Heussi 1981:396; vgl. Wallmann 2006:126).
Schon in Frankfurt begann er als Pfarrer mit kirchlichen Reformen, welche die
Neubelebung des Katechismusunterrichtes, die Verbreitung der Konfirmation und
seit 1670 die Abhaltung regelmäßiger „collegia pietatis“ (Konventikel)
beinhalteten. Mit seinem Werk „Pia desideria“ von 1675 übte Spener scharfe
Kritik an den kirchlichen Zuständen und schlug ein Sechs-Punkte-Programm vor,
das weite Kreise innerhalb der Kirche zog: (1) Eine intensivere Beschäftigung mit
dem Wort Gottes; (2) Stärkere religiöse Betätigung der Laien; (3) Beherzigung
der Erkenntnis, dass das Christentum nicht nur im Wissen, sondern in der Tat
besteht; (4) liebevolles Verhalten in Religionsstreitigkeiten; (5) Reform des
Theologiestudiums (Praxisbezug stärken); (6) Predigten sollten nicht nur
rhetorisch gelehrt, sondern erbaulich sein (Heussi 1981:396). Während viele
seiner Vorschläge in der Linie orthodoxer Reformer aus der Schule Johann Arndts
stehen, lassen sich bei Spener zwei Besonderheiten feststellen: Zum einen die
Sammlung der Frommen in Kleingruppen und zum anderen, die Einbettung seiner
Reform in den theologischen Gedanken der Hoffnung auf bessere Zeiten
(Schneider 1989:59). 1686 wurde Spener in die Stelle des Dresdener
Oberhofpredigers berufen, gleichwohl ihm dort der erhoffte Einfluss versagt
blieb.102 Dennoch verstand es Spener die pietistische Bewegung zu stärken und zu
etablieren. Der weitgehend pietistische Charakter der 1694 gegründeten
preußischen Universität Halle geht auf ihn zurück. Ebenso erwies sich Spener als
überlegener Wortführer im Streit zwischen Orthodoxie und Pietismus. Er starb als
ein wahrer Patriarch des Pietismus 1705 in Berlin, „nachdem er sich ein Ansehen
erworben hatte, wie es seit Luther kein zweiter Theologe in der evangelischen
Kirche besaß.“ (Wallmann 2006:129)103
In seiner Hochzeit zwischen 1690 und 1740, hinterließ der Pietismus
tiefgehende Spuren im kirchlichen Leben: Von der Theologie über die
102 Die an der Universität in Leipzig sich ausbildende pietistische Gruppe um August Hermann
Francke konnte er nicht vor den Anfeindungen der Orthodoxie schützen, die Spener und seine
Lehren nicht als genuin lutherisch anerkennen wollten (Wallmann 2006:129; vgl. Heussi
1981:397).
103 Ausführlichere und chronologische Darstellungen und Würdigungen des Lebenswerkes von
Philipp Jakob Spener finden sich u.a. bei Weigelt 1965:27-45 und Beyreuther 1979:61-122.
66
gottesdienstlichen Formen bis zur Gestaltung individueller Frömmigkeit. Mit
Heussi lassen sich folgende Kennzeichen des Pietismus festhalten: (1) Er pflegte
eine lebendige, verinnerlichte Religiosität („Herzensfrömmigkeit“); (2) Er betonte
die „praxis pietatis“, die Betätigung der Frömmigkeit in den Werken; (3) Er
betonte den Unterschied zur „Welt“ und neigte zu asketisch-gesetzlicher Regelung
des Lebens; hiermit verband er öfters eschatologische Erwartungen; (4) Er
entfremdete sich innerlich vom Staatskirchentum und zog sich auf religiöse
Gesinnungsgemeinschaften (Konventikel) zurück (teilweise mit separatistischer
Tendenz) (Heussi 1981:395; vgl. Rohls 1997:138f). Die pietistische
Erneuerungsbewegung lässt sich dabei in drei Phasen einteilen: Eine frühe Phase
der Anfänge (1670-1690), die Hauptphase (1690-1740) und der Spätpietismus
(1740-1780) (Wallmann 2007:1344). Auch nachdem Mitte des 18. Jahrhunderts
die Aufklärung seinen Einfluss zurückdrängte, hat der Pietismus sich innerhalb
der Kirche als eine starke Strömung gehalten. Im 19. Jahrhundert erfuhr er in der
Erweckungs- und in der Gemeinschaftsbewegung eine Renaissance (Wallmann
2006:126). Die Folgen der radikalen Erneuerung von Frömmigkeit und Kirche
werden von Bosch treffend skizziert:
„In Pietism the formally correct, cold, and cerebral faith of orthodoxy gave
way to a warm and devout union with Christ. Concepts such as repentance,
conversion, the new birth, and sanctification received new meaning. A
disciplined life rather than sound doctrine, subjective experience of the
individual rather than ecclesiastical authority, practice rather than theory –
these were the hallmarks of the new movement.” (Bosch 1991:252f)
Der Fortgang der pietistischen Bewegung auf den Spuren Speners ist eng mit dem
in Halle wirkenden August Hermann Francke (1663-1727) verbunden, welcher im
Zentrum dieser Untersuchung steht. Als Prediger, Seelsorger, Theologe, Pädagoge
und zudem als Organisator großen Ausmaßes, hat der energische und tatkräftige
Francke durch sein mehr als drei Jahrzehnte währendes Wirken in Halle an der
Saale die geschichtlich bedeutendste Form des Pietismus hervorgebracht: den
Halleschen Pietismus (Wallmann 2006:134). Francke verhalf dem Pietismus zum
Durchbruch und erbrachte zugleich den praktischen Beweis seiner Überlegenheit
über die Orthodoxie (Wallmann 2006:134; Schneider 1989:61).
4.2. Zum Leben von August Hermann Francke (1663 – 1727)
August Hermann Francke wurde am 22. März 1663 in Lübeck als Sohn einer
thüringischen Juristenfamilie geboren. In seiner Schulzeit wurde bereits früh seine
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Sprachbegabung erkannt, worauf seine Lehrer seinen Ausbildungsweg in
Richtung einer Gelehrtenlaufbahn lenkten. Von zu Hause aus wurde Francke in
der arndtschen Frömmigkeitsrichtung erzogen, so dass er neben der Bibel Johann
Arndts Werk „Wahres Christentum“ las, welches ihm als Erbauungsliteratur zur
tatbereiten Frömmigkeit diente (Wallmann 2006:134). Seit seiner Leipziger
Studienzeit stand er in enger Verbindung mit Spener. Bei einem Aufenthalt in
Lüneburg 1687 erlebte Francke eine sein ganzes Leben bestimmende Bekehrung.
Er bekam den Auftrag über das Wort aus Joh 20,31104 zu predigen. Während der
Predigtmeditation erkannte er mit Schrecken, dass er diesen Glauben, von dem er
zu der Gemeinde reden wollte, selbst gar nicht hatte. Dies war der Beginn einer
tiefen existentiellen Krisis, die von Zweifeln und Ängsten begleitet wurde (vgl.
Beyreuther 1978:138). Francke erzählt von diesem Erlebnis „doch wie man eine
Hand umwendet, so war all mein Zweifel hinweg, ich war versichert in meinem
Herzen der Gnade Gottes in Christo Jesu“ (Weigelt 1965:62).
„Gottes Wirklichkeit hat sich dort dem jungen Magister mit ursprünglicher
Gewalt aufgedrängt. Die Kräftigkeit dieses Gottesbewußtseins ist ihm
zeitlebens nicht verloren gegangen.“ (Beyreuther 1978:139)
Die plötzliche, datierbare und einmalige Bekehrung, welche Spener noch fremd
war, hat durch die Biografie Franckes in den Pietismus Einzug gehalten und
gewinnt systematisch-theologische Bedeutung: „Der Ruf zur Entscheidung, daß
auf die Dauer ein Christ nicht im Halbdunkel der Entscheidungslosigkeit leben
könne, ist der Kirche aufgetragen.“ (:135f)105
Nach Lüneburg folgten Anfeindungen durch die lutherische Orthodoxie in
Leipzig, wo Francke mit Freunden wie Paul Anton ein Collegium philobiblicum
gegründet hatte. Analog kam es zu Verfolgungen in Erfurt und Francke wurde
durch Speners Kontakte in ein akademisches Lehramt an der preußischen
Universität Halle und in ein Pfarramt in der Vorstadt Glaucha berufen (Wallmann
2006:134f). Dort gründete er, um der Verwahrlosung der Jugend zu begegnen, mit
spärlichen Mitteln 1695 eine Armenschule und ein Waisenhaus. Im Laufe der
Jahre wuchs das hallische Waisenhaus, dem sich mit der Zeit eine Reihe
pädagogischer Anstalten sowie Wirtschafts- und Handelsunternehmen
104 „Dieses ist geschrieben, dass ihr glaubet, Jesus sei der Christus, dass ihr durch den Glauben das
Leben haben möget“ (Joh 20,31).
105 Das Bekehrungserlebnis in der Form des „hallischen Bußkampfes“ wird zu einem
Hauptkennzeichen des von Francke geprägten Frömmigkeitstyps (Wallmann 2006:134). Weitere
Ausführungen zum Bekehrungserlebnis bei Francke siehe Weigelt 1965:62ff und Beyreuther
1978:133ff.
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angliederten, zu einem riesigen, im protestantischen Deutschland einzigartigen
Anstaltskomplex heran (:135).
August Hermann Francke steht mit seinem Lebenswerk für zwei
charakteristische Kennzeichen der zweiten pietistischen Generation: Die
Tatbereitschaft und der Entschluss zu einem hinreißenden und nimmermüden
aktiven Leben (Beyreuther 1978:129). Bei ihm selbst verbanden sich die
Kennzeichen mit einem unbeugsamen Willen und einem klaren Verstand. Diese
Verbindung setze eine beeindruckende Schaffenskraft frei, welche im fünften
Kapitel weiter untersucht wird (vgl. 5).
4.3. Theologische Wurzeln
Im Folgenden werden die Wurzeln des Reich-Gottes-Verständnisses Franckes
beschrieben. Gleichwohl sich für den Pietismus in seiner Gesamtheit
unterschiedlichste Einflüsse ausfindig machen lassen106, kann der spener-hallische
Pietismus theologisch als eine verhältnismäßig in sich geschlossene Gruppe
begriffen werden, da er im Kern von Philipp Jacob Spener und August Hermann
Francke geprägt worden ist (Weigelt 1965:22; vgl. Reich-Gottes-Erwartung
1986:85). Sein wesentlichstes Kennzeichen ist sein lutherischer Charakter,
welcher sich ebenfalls in der Rede vom Reich Gottes erkennen lässt. Sowohl bei
Spener als auch bei Francke finden sich zahlreiche Verweise auf den Reformator,
wobei eine Tendenz zur Zitation der frühen Lutherschriften erkennbar wird
(Weigelt 1965:23).
4.3.1. Martin Luther
Obgleich bei Luther der Reich-Gottes-Begriff theologisch nicht zentral ist (Reich-
Gottes-Erwartung 1986:80), lassen sich seine Schwerpunktsetzungen in den
Ausführungen über das Vater Unser und seiner Zwei-Regimente-Lehre erkennen.
Die Vaterunser-Bitte „Dein Reich komme“ bezieht Luther beispielsweise ganz
auf die geistliche Existenz des Christen. In der Bitte bringe der Gläubige seinen
verderblichen Zustand zum Ausdruck, dass Gott eben noch nicht in seinem
106 Im Pietismus als Gesamtbewegung lassen sich nach Weigelt fünf Wurzeln nachweisen, die zu
gestaltenden Kräften wurden: Luther-Schriften, Forderungen der Reformorthodoxie,
Erbauungsschriften des Präzisismus und des Puritanismus, Ideen des mystischen Spiritualismus
und Geistesgut der Mystik (Weigelt 1965:21). Zudem können die Frömmigkeitsbewegungen des
Jansenismus und Quietismus (Frankreich) sowie der jüdische Chassidismus Osteuropas als
Quellen benannt werden (Wallmann 2006:126). Die oben erwähnten Wurzeln haben dabei mit
unterschiedlicher Intensität und in verschiedenen Kombinationen Einfluss auf den Pietismus
genommen.
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Herzen herrsche und er Teufel und Tod preisgegeben sei. Durch das Gebet ergebe
sich der Christ aber nicht widerstandslos in diesen Zustand, sondern trete ihm
entgegen: „So kämpft Gottes Reich gegen das des Teufels. Wir selbst werden
„Gott zu eigen“ und „sein Reich“, so daß Gott „das Sein in uns“ hat und in uns
lebt und regiert.“ (:80) Reich Gottes bezeichnet daher bei Luther das „Geschehen
der Rechtfertigung als Gottes gegenwärtiges Herrschen am Ort der
entschiedensten Gegenwehr – im Geist und Herzen des Menschen.“ (:80) Luthers
innerliches und geistliches Verständnis wird in seiner enggeführten Übersetzung
von Lk 17,21 sichtbar: „Das Reich Gottes ist inwendig in euch.“ (Schmidt
1969:314; Reich-Gottes-Erwartung 1986:84)
Die Betonung eines innerlichen Verständnisses lässt sich auch für den Begriff
„Reich Christi“ aufzeigen. Unter ihm versteht Luther die, dem gegenwärtigen
Leben im Glauben entsprechende, „Verborgenheitsgestalt des Reiches Gottes“
(:80). Mit der Dimension imperialer oder amtskirchlicher Herrschaft im
mittelalterlichen Sinne hat es seinem Wesen nach nichts zu tun. Christus herrscht
gegenwärtig als das das Leben mitteilende Haupt seiner Gemeinde. Seine zur Zeit
des Alten Testaments über Israel ausgeübte äußere und weltliche Herrschaft hat
Christus fallengelassen und „sie an das Obrigkeitsamt übertragen“, um im
Medium von Wort, Glaube und Liebe, durch den Heiligen Geist zu regieren (:81).
In seiner Zwei-Regimenten-Lehre unterscheidet Luther folglich strikt zwischen
weltlicher und geistlicher Obrigkeit. Sein Schwerpunkt liegt dabei auf dem
geistlichen Charakter des präsentischen Reiches Gottes für die gerechtfertigten
Gläubigen. Das eigentliche und äußere Reich Gottes wird erst noch kommen, bis
dahin zeigt sich die Zwei-Regimenten-Lehre als eine Art „Übergangslösung.“
(Faix 2014:109)107
4.3.2. Reformorthodoxie
Neben den Ausführungen des Reformators sind die Gedanken der lutherischen
Reformorthodoxie als eine weitere Prägung des spener-hallischen Pietimus zu
nennen. Die Reformbewegung ist untrennbar mit der Person Johann Arndts
verbunden (1555-1621) (vgl. Wallmann 2006:126). Mit seiner weitverbreiteten
und viel gelesenen Erbauungsschrift „Vier Bücher vom wahren Christentum“
wirkte er ungeheuer breit. In Straßburg, einem Zentrum der Reformorthodoxie,
107 Ein Überblick über die kontroverse Diskussion der Zwei-Regimenten-Lehre im Anschluss an
Luther findet sich bei Faix 2014:109f.
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studierte Spener von 1651 bis 1659 bei Johann und Sebastian Schmidt sowie bei
Johann Konrad Dannhauer. Spener wurde von ihnen nachhaltig beeinflusst und
stand zeitlebens mit ihnen in Briefwechsel (Weigelt 1965:23). Exemplarisch für
Arndts Reich-Gottes-Verständnis steht das Zitat aus seiner Vorrede zum Dritten
Buch vom wahren Christentum:
„Wie herrlich, köstlich und lieblich ist es nun, daß unser höchster und bester
Schatz, das Reich Gottes, nicht ein auswendiges, sondern inwendiges Gut
ist, welches wir stets bei uns tragen, verborgen vor aller Welt und vor dem
Teufel selbst, welches uns auch weder Welt noch Teufel nehmen kann; dazu
wir auch keiner großen Kunst, Sprachen oder vieler Bücher bedürfen,
sondern ein gelassenes, Gott ergebenes Herz. Lasset uns demnach Fleiß
anwenden, einzukehren zu diesem unserm inwendigen, verborgenen,
himmlischen, ewigen Gut und Reichthum. Was suchen wir auswendig in der
Welt, dieweil wir inwendig in uns alles haben und das ganze Reich Gottes
mit allen seinen Gütern?“ (Reich-Gottes-Erwartung 1986:169)
Basierend auf der lutherischen Deutung, bildet sich im Gefolge Arndts eine
„mystisch verinnerlichte Reich-Gottes-Frömmigkeit“ aus (:85), in der das Reich
Gottes vor allem als innerer Schatz der Seele betrachtet wurde, dem nichts
Äußeres etwas anhaben kann.
Vor dem Hintergrund beider Reich-Gottes-Verständnisse hat sich der spener-
hallische Pietismus entwickelt. Trotz der erkennbaren Vorliebe Speners und
Franckes für die mystische Frömmigkeit, lässt sich mit Beyreuther festhalten, dass
beide die mystisch-spiritualistischen Gedanken nicht ungefiltert übernahmen,
sondern von einem reformatorischen Standpunkt aus betrachteten: Die Mystiker
werden bei Spener und Francke „produktiv lutherisch interpretiert“ (Beyreuther
1978:131; vgl. Schmidt 1969:319).108
4.3.3. Philipp Jakob Spener
Zentral bei der Darlegung des Reich-Gottes-Verständnisses Speners ist seine
vielbeachtete Programmschrift „Pia desideria“ (1675). In ihr verweist Spener
einerseits bereits auf den ersten Seiten explizit auf das Reich Gottes, zum anderen
entwickelt er in ihr seinen theologischen Ansatz der Hoffnung auf bessere Zeiten
der Kirche, den er später in weiteren Schriften vertiefte.
108 Trotz der vielfältigen Einflüsse, die Francke bis zu seiner Bekehrung geprägt haben, ist seine
Theologie kein Konglomerat, sondern ein organisches Ganzes, in dem das lutherische Element
über die Arndtschen, reformorthodoxen, quietistisch-molinistischen Ideen dominiert: „Das Erbe
des Reformators ist also weithin gewahrt geblieben“ (Weigelt 1965:63).
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In der Einleitung der „Pia desideria“ verweist Spener auf die zweite Bitte des
Vater Unsers (Spener 1955:3). In seiner Auslegung steht er zunächst in der Linie
Luthers und versteht das Reich Gottes als das entscheidende Heilsgeschehen im
Inneren des Menschen. Es werde, wie Spener in seinen Lehrschriften verdeutlicht,
in den Herzen der Einzelnen aufgerichtet, damit Gott in dem Herzen „kräftiglich
regiere“ (Schmidt 1969:319). Spener betont so den ursprünglichen biblischen
Herrschaftscharakter des Begriffs (vgl. 3.1). Sein Fokus liegt aber auf dem Punkt,
den bereits Luther hervorhob, nämlich dem Kampf zwischen dem Reich Gottes
und dem Reich des Satans, wie seine katechetischen Ausführungen zeigen (vgl.
Spener 1982:622ff). Generell bewegt sich Speners Denken nach Martin Schmidt
in „konventionellen, stark an Luther orientierten Bahnen.“ (Schmidt 1969:319)
Welche Rolle das Reich Gottes in Speners Ausführungen einnimmt, wird in
„Pia Desidera“ zudem dadurch deutlich, dass die Verse aus Mt 6,9f die einzigen
Bibelstellen sind, die dreimal im weiteren Verlauf der Schrift wiederholt werden
(Schmidt 1969:316). An diesen Stellen liegt der Schwerpunkt allerdings eher auf
einer quantitativen Vergrößerung des Reiches Gottes, als auf einer qualitativen
Vertiefung: „sein Reich erweitert“ (Spener 1955:3), „seines reichs Erweiterung“
(:39), „sein Reich zu ihnen gebracht werden lassen wolle“ (:62). Mit dieser
Deutung entfernte sich Spener eigentümlich vom mystischen Spiritualismus
Arndts, mit dem ihn sonst so vieles verband (Schmidt 1969:317). Neben dem
Herrngebet zitiert Spener nur ein weiteres Bibelwort in „Pia Desideria“ zweimal,
nämlich 1 Kor 4,20 „Das Reich Gottes stehet nicht in Worten, sondern in Kraft“
(Spener 1955:40; :69).109 Speners Betonung eines tatkräftigen Christentums, das
sich in der Praxis beweise, wird hier mit dem Verweis auf das Pauluswort vom
Reich Gottes unterstrichen.
Über die präsentisch-heilsindividualistische Deutung Luthers und der
Reformorthodoxie hinaus, betont Spener die Erwartung eines zukünftigen Reiches
Gottes. Zwar blieb Spener dabei, dass in Christus das Reich Gottes als
Gnadenreich bereits angebrochen sei, in zurückhaltender Weise ist bei ihm aber
auch ein chiliastischer Unterton hörbar:
„Wie bitten wir aber um das Reich der Herrlichkeit? Daß Gott in den
Herzen der Gläubigen solchen Glauben bis ans Ende, und da sie in das
Reich der Herrlichkeit eingehen sollen, erhalten, und sie endlich wirklich in
dasselbe versetzen wolle, entweder durch einen seligen Abschied, oder
Erscheinung seiner letzten Zukunft am jüngsten Tage: also, daß wir hiermit
109 Schmidt sieht hier eine Nähe Speners zu Jakob Böhme, der die ersten drei Bitten des
Herrengebets und 1 Kor 4,20 in gleicher Weise betonte (Schmidt 1969:317).
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zugleich um die Offenbarung seines herrlichen Reichs bitten.“ (Spener
1982:625f)
Die bereits in „Pia Desideria“ vertretene Auffassung, dass der Kirche eine große
Zeit bevorstehe, untermauert Spener in seiner Schrift „Hoffnung auf bessere
Zeiten“ (1693). In ihr führt er zunächst eine Vielzahl an biblischen
Prophezeiungen aus dem Alten und Neuen Testament an, deren Erfüllung noch
aussteht (Spener 2001:10ff). Vor allem anhand von Dan 7,2, 2. Thess 2 und Apk
18-22 versucht er den Nachweis zu führen, dass den biblischen Verheißungen ein
prophetischer „Überschuss“ innewohnt. Zielpunkt von Speners Argumentation ist
allerdings Lk 18,8, deren traditionelle Auslegung besagt, dass Christus bei seiner
Wiederkunft wenig Glauben findet und darum am Jüngsten Tag keine Blütezeit
der Kirche vorausgehen könne (:XVII). Spener zeigt dagegen auf, dass der
Skopus des Textes ein anderer sei und sich nicht auf die Parusie beziehe und
folgerichtig auch nicht als Gegenargument anzubringen sei (vgl. Spener
2001:276ff). Weiter betont Spener die biblischen Weissagungen, die sich seiner
Meinung nach vor der Wiederkunft Christi ereignen sollen: Zum einen die
Bekehrung des jüdischen Volkes (Röm 9-11)110 sowie die Zerstörung des alten
Babels, dem geistlichen „Babylon zu Rom, das ist das römische Papsttum“
(Staehelin 1959:219; Rohls 1997:138f). Spener folgert:
„Wie also diese beiden Stücke, die noch geschehen sollen, hoffentlich
genug zur Überzeugung der sonst nicht eingenommenen Gemüter erwiesen
sind, so kann man leicht erkennen, daß, wer solche Zeiten erlebt, einen
glückseligen Stand der Kirche erleben und sehen werde.“ (Staehelin
1959:219)
Spener vertritt demnach eine chiliastische Hoffnung, obwohl er sich aller näheren
Ausmalung des Tausendjährigen Reiches sowie ausgedehnten Endzeit-
spekulationen im Sinne der Festlegung von Einzelheiten und genauen
Datierungen enthält111. Dennoch ist er sich sicher, „daß die Zeit der Dinge, von
denen geredet wird, nicht mehr weit sei“ (Staehelin 1959:220). Die jetzt erlebte
Bewegung Gottes ist für Spener als der Anbruch des in voller Herrlichkeit
110 Begründet sieht Spener diese Behauptung vor allem in Röm 11,25f und lehnt die herkömmliche
lutherische Deutung ab, dass sich Röm 11 bereits in der Apostelzeit mit der Bekehrung der Juden
erfüllt habe. Noch vor der Bekehrung der Judenschaft aber wird der Sturz des antichristlichen
Papsttums erfolgen, das Spener mit dem geistlichen Babel aus Apk 18 identifiziert (vgl. Staehelin
1959:218ff).
111 Nichtsdestotrotz behält Spener den Gedanken bei, dass andere Forscher in der Schrift zu
anderen Erkenntnissen kommen: „Ich will auch nicht zweifeln, daß der Herr, je näher die Zeit ist,
desto mehr Licht geben werde, so daß Einige solche Zeit genau finden werden“ (Staehelin
1959:220).
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erwarteten Reiches Gottes zu verstehen: „Das Reich Gottes will mehr und mehr
durchbrechen“ (Greschat 1971:228).
Spener grenzt dabei seine Position deutlich von alten, gewalttätigen
täuferischen Missverständnissen in Bezug auf das Reich Gottes ab, die durch die
Ausführungen in der Confessio Augustana verurteilt wurden (CA 17). Ebenso
distanziert er sich von den Gedanken der innerpietistischen „enthusiastisch-
chiliastischen Bewegung“ um das Ehepaar Petersen. Nicht durch Aufruhr oder
Empörung der Heiligen, sondern durch eine dem Evangelium gemäße Lehre und
ein entsprechendes Leben werde Rom überwunden. Nur auf diesem Weg sei es
möglich, an der Verbesserung von Kirche und Welt mitzuwirken (vgl. Spener
2001:165). Der Chiliasmus wird bei Spener nach dem Urteil von Rohls somit zu
der Hoffnung auf bessere Zeiten der christlichen Kirche und mithin auf einen
kirchlichen Fortschritt abgemildert (Rohls 1997:141). Eine Position, die von der
lutherischen Orthodoxie als „Chiliasmus subtilis“ angesehen wurde, der auf
friedliche Zeiten der Kirche hofft (Wallmann 1995:112).112
Schwerer als die Einzelheiten des spenerschen Chiliasmus wiegen nach Peter
Zimmerling zwei grundsätzliche Beobachtungen. Zum einen der hermeneutische
Gedanke Speners, dass es gegenüber den reformatorischen Vätern einen
theologischen Erkenntnisfortschritt gibt. Er argumentiert im Sinne des Sola
scriptura Grundsatzes der Reformation, dass auch Überlegungen der
Reformatoren (in diesem Fall die Eschatologie Luthers) korrigiert werden sollten,
wenn sie nicht mit den biblischen Erkenntnissen der jeweiligen Zeit
übereinstimmten (Spener 2001:122; vgl. Rohls 1997:138f). Zum anderen erwächst
aus Speners eschatologischen Erkenntnissen ein neues Zeitverständnis. Entgegen
anderer Theologen, die die im Buch Daniel prophezeite vierte Weltmonarchie und
das Millennium christlicher Herrschaft als bereits abgelaufen und das Weltgericht
unmittelbar bevorstehen sahen, betonte Spener, dass es falsch sei, sich auf die
Apokalypse zu konzentrieren: Es gelte vielmehr, die von Gott eingeräumte
verlängerte Gnadenzeit sinnvoll zu nutzen (Spener 2001:XIII). Auf diese Weise
gelingt es Spener, das Luthertum von einer lähmenden Naherwartung, von einer
regelrechten Fixierung auf den „lieben Jüngsten Tag“ zu befreien. Der Jüngste
Tag komme nämlich erst, nachdem Gott seine Verheißungen erfüllt hat:
„[…] der höchsterwünschte Tag des Herrn sein, daß er gleichwohl auch
noch so nahe nicht sei, daß wir uns seiner sozureden täglich zu versehen und
112 Insgesamt unterscheidet die lutherische Orthodoxie im Anschluss an Johann Gerhard ungefähr
ein Dutzend verschiedener Chiliasmus-Arten. Vgl. Anmerkung 29 in Wallmann 1995:112.
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zu getrösten hätten, vielmehr daß verschiedene Prophezeiungen in der
Schrift noch übrig seien, deren Erfüllung vorhin zu erwarten sei.“ (Staehelin
1959:221)113
Spener eröffnete in Erwartung der großen Dinge, die Gott noch tun würde, den
Blick in die Zukunft und schuf damit einen Freiraum für das verantwortliche
Handeln des einzelnen Christen, der sich im Glauben Gott zur Verfügung stellen
könne und so an der „Erneuerung der kirchlichen und gesellschaftlichen
Zustände“ beteiligen könne (Spener 2011:XIIIf).114 „Reale Verbesserungen sind
inmitten jener geistlichen Erneuerung im Gange – und Größeres wird folgen.“
(Greschat 1971:238)115 Speners Hoffnung besserer Zeiten für die Kirche ist das
eigentlich Neue seiner Theologie:
„Aus der neuen Eschatologie rührt die Dynamik und Vorwärtsgewandtheit
des Spenerschen Pietismus. Die Welt ist eingebettet in eine Heilsgeschichte,
die mit der Schöpfung beginnt und im Jüngsten Tag Ziel und Erfüllung
findet.“ (Spener 2001:Xf)116
An die Leerstelle in der Theologie Luthers zwischen gegenwärtigem Gnadenreich
und dem künftigen Reich der Herrlichkeit rückt bei Spener die Annahme eines
noch auf Erden zu erwartenden herrlichen Reiches Christi, auf das die
Christenheit zugeht (Reich-Gottes-Erwartung 1986:85). Dem pietistischen
Streben nach Heiligung und Wachstum in der Frömmigkeit entspricht der
Gedanke, dass das Reich Gottes im Wachsen ist. Spener wehrte durch seine
Gedanken jeder bloß passiven Erwartung des Reiches Gottes. „Er hat dem
Pietismus die Zusammengehörigkeit von Reich-Gottes-Erwartung und Reich-
Gottes-Arbeit eingeschärft (ohne diese Begriffe schon zu gebrauchen).“ (:85)
Seine beiden Hauptgedanken der „Hoffnung auf bessere Zeiten für die Kirche“
und in seinem „Vollkommenheitsgedanken für den einzelnen Christen“ waren
113 „Ich halte mich in meinem Gewissen versichert, daß noch viele, und zwar vortreffliche
Verheißungen Gottes vorhanden seien, die noch erfüllt werden sollen, und warte ihrer in Geduld,
eben deswegen, weil Gottes Wahrheit unwandelbar ist und er gewiß hält, was er zugesagt hat“
(Staehelin 1959:222).
114 So bettet Spener z.B. seinen epochemachenden Vorschlag neben den öffentlichen
Gottesdiensten, besondere Veranstaltungen zur Förderung der Frommen einzurichten in den
Reich-Gottes-Gedanken ein. Die darin steckende Resignation gegenüber der gesamten
Volkskirche wird bei Spener aufgewogen durch die chiliastische Zukunftshoffnung, die den
Konventikeln einen Platz in Gottes Heilsplan zuweist: Sie sind die „Avantgarde für das
anbrechende Gottesreich“ (Wallmann 2006:128f).
115 Greschat folgert, dass durch Speners Gedanken „die Verbindung zum Denken und Wollen der
neuen Zeit“ aufgrund theologischer Prämissen geschaffen wurde (Greschat 1971:238).
116 Insbesondere der Missionsgedanke wie auch das heilsgeschichtliche Denken Speners, Franckes
und Bengels sind geprägt durch die Ausführungen Johannes Coccejus (1606-1669), wie Gottlieb
Schrenk in seiner Studie „Gottesreich und Bund im älteren Protestantismus“ darlegt (Schrenk
1967:221-243). Anders Wallmann, der mit Ritschl mehr Argumente dafür sehe, dass Coccejus
wenig Einfluss zumindest auf den spenerschen Chiliasmus gehabt habe (Wallmann 2008:20).
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folgenreiche Setzungen beschlossen, die in die Richtung des Chiliasmus wiesen
(Schmidt 1969:319).117
4.4. Reich Gottes bei August Hermann Francke
4.4.1. Vorbemerkungen und Quellen
Zentral in der Rekonstruktion und Darstellung des Reich-Gottes-Verständnisses
Franckes sind seine Predigten. Francke wurde 1691 zum Pastor an die St.
Georgenkirche in Glaucha vor Halle berufen. Ab 1715 übernahm er das Pfarramt
an der St. Ulrichskirche. Francke schrieb seine Predigten nicht nieder, sondern
hielt sie in freier Rede anhand kurzer Notizzettel. Um sie schriftlich festzuhalten,
schrieben Studenten die Predigten mit Hilfe eines ausgeklügelten Systems mit.
Auf der Grundlage dieser Mitschriften erschienen zunächst Einzeldrucke, die
dann in Predigtsammlungen zusammengefasst und so möglichst vielen Lesern
zugänglich gemacht wurden. Eine Besonderheit der gegenwärtigen Francke-
Forschung besteht zudem darin, dass eine Vielzahl relevanter Texte und Predigten
über die „Digitalen Sammlungen“ der Franckeschen Stiftung zu Halle online
einsehbar und für Forschungszwecke freigegeben sind.118 Über die
Stichwortsuche lassen sich infolgedessen Predigten leicht ausfindig machen, die
explizit das Reich Gottes thematisieren.
Vier Predigten Franckes nehmen dabei eine besondere Stellung ein, da in ihnen
zahlreiche Belege zu finden sind. Im Jahre 1699 hielt Francke kurz hintereinander,
am Sonntag Oculi und am Palmsonntag zwei zusammengehörige Predigten „vom
Untergange des Reiches des Satans“ und „vom Aufgang des Reiches Gottes in
uns“. Bereits Martin Schmidts Ausführungen über „Das Verständnis des Reiches
Gottes im hallischen Pietismus“ (Schmidt 1969) fußen maßgeblich auf diese
beiden Predigten. Zudem ist die Antrittspredigt in der Ullrichskirche zu Halle von
1715 hervorzuheben. Ausgehend von Mk 1,14f und Lk 11,14ff formuliert Francke
hier sein Reich-Gottes-Verständnis ausführlich und strukturiert. Die Glauchaer
Antrittspredigt bildet zusammen mit seiner Katechismuspredigt über die zweite
117 Nach Martin Schmidt zogen Ehepaar Johanna Eleonora (1644-1724) und Johann Wilhelm
Petersen (1649-1727), Johann Albrecht Bengel (1687-1752) und Friedrich Christoph Oetinger
(1702-1782) in ihren theologischen Entwürfen, welche auf den Chiliasmus zielten, die
Konsequenzen der bei Spener geäußerten Gedanken (Schmidt 1969:319).
118 http://digital.francke-halle.de (Stand: 28.07.2016). Zur Zitation der digitalen Dokumente bieten
die digitalen Sammlungen jeweils einen Uniform Resource Name (URN) an. Dieser ermöglicht die
stabile, weltweit eindeutige und ortsunabhängige Referenzierung elektronischer Dokumente und
eignet sich zu einer dauerhaft sichergestellten wissenschaftlichen Zitation (vgl. 8).
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Bitte des Vater Unsers, welche ein Jahr vor seinem Tod erschien, eine verdichtete
Grundlegung des Verständnisses des älteren Francke.
Ausgehend von diesen vier Predigten wird im Folgenden das Reich-Gottes-
Verständnis Franckes dargestellt. Die herausgearbeiteten Aspekte werden mit
Hinweisen aus weiteren Predigten Franckes verglichen (4.4.2). In einem zweiten
Schritt werden zudem ausgewählte Schriften Franckes untersucht (4.4.3).
Zur Übersicht sind an dieser Stelle die im vorliegenden Kapitel hauptsächlich
untersuchten Primärquellen in chronologischer Reihenfolge aufgelistet:
Jahr Schrift Art der Schrift
1695 „Äußerlicher Umgang der Kinder
GOttes mit den Kindern dieser
Welt“
Predigt
St.-Georgen-Kirche Glaucha
1698 Von den falschen Propheten Streitpredigt
St. Georgen-Kirche Glaucha
1699 Der Untergang des Reichs des
Satans in uns, als ein
unbetrügliches Kennzeichen der
wahren Bekehrung.
Predigt
St. Georgen-Kirche Glaucha am Sonntag
Oculli 1699
Erschienen 1715
1699 Der Aufgang des Reichs GOttes in
uns, als ein gewisses Kennzeichen
der wahren Bekehrung.
Predigt
St. Georgen-Kirche Glaucha am
Palmsonntag 1699
Erschienen 1715
1701 Projekt zu einem Seminario
universali
Projektschrift
1704 De Theologia Mystica, Lectio
paraenetica
Theologische Schrift über den Gebrauch
mystischer Literatur
1704 Der große Aufsatz Reformschrift, Biografische Notizen,
Meldungen, Spendenwerbung
1709 Segensvolle Fußstapfen Biografische Notizen
1712 Idea studiosi Theologiae Reformschrift
1714 Die Seligkeit Derer, Die zum
grossen Abend=Mahl kommen,
und das Brod essen im Reiche
GOttes
Predigt am 2. Sonntag nach Trinitatis
1714
Erschienen 1724
1715 Von dem Reiche GOttes Predigt am 3. Sonntag in der Fastenzeit /
Oculi 1715; Antrittspredigt in der
Ullrichskirche / Halle
um
1726
Die dreyzehnte Predigt, über die
Vorrede und die drey ersten Bitten
Katechismuspredigt
Erschienen 1726
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des Vater Unsers. Der Eingang in
das Heilige.
4.4.2. Reich Gottes in Franckes Predigten
a. „Der Untergang des Reichs des Satans in uns […]“ und „Der Aufgang des
Reiches Gottes in uns als Kennzeichen der wahren Bekehrung“ (1699)
Die beiden Predigten „Der Untergang des Reichs des Satans in uns“ und „Der
Aufgang des Reichs GOttes in uns“ werden von Francke durch den verbindenden
Gesichtspunkt des Kennzeichens der „wahren Bekehrung“ zusammengehalten.
Bereits die Titel machen deutlich, dass Francke Reich Gottes zunächst als eine
Machtergreifung Gottes im Individuum auffasst. „Die beiden, einander
feindlichen Reiche verstand er als Herrschaftsgebiete, den Glaubenden sah er in
der gefährdeten Lage zwischen ihnen.“ (Schmidt 1969:321) Analog zu Luther
findet in dieser Situation ein Kampf zwischen Leben und Tod statt (vgl. 4.3.1).
Francke betont die Vorrangstellung des göttlichen Handelns in diesem Geschehen.
Nur Gott allein kann den Untergang des teuflischen Reiches und den Aufgang des
göttlichen Reiches vollbringen. Es gehört zu den Merkmalen der wahren
Bekehrung, dass Gott sie gewirkt hat (Francke 1702:511). Anhand von Lk 11,14-
28 zeigt er auf, dass es Christus ist, der durch „Gottes Finger die Teufel austreibe“
und das Reich Gottes aufrichte (:513). Dieses göttliche Wirken kann nach Francke
nicht ohne Auswirkungen bleiben:
„Denn es heißt nach den Worten des Apostels Pauli I Cor. IV. v. 20. Das
Reich GOttes stehet nicht in Worten, sondern in der Kraft; und also müssen
auch die Kennzeichen einer wahren Bekehrung in einer Realität bestehen, es
muß nicht Einbildung, sondern Wahrheit seyn, daß das Reich des Satans
unter, und das Reich GOttes aufgehe.“ (:511)
Der Verweis auf 1 Kor 4,20 findet sich im weiteren Verlauf der ersten Predigt von
1699 mehrmals (vgl. :518; :522ff). Mit dem Apostelwort schärfte Francke seinen
Zuhörern ein, dass es kein passives Christentum gebe, das nur im Empfang der
Sakramente und der Teilnahme am Gottesdienst bestehe. Vielmehr gehöre zur
vollen Seligkeit, dass sich die Kraft Gottes im tätigen Leben als Christ zeige: „daß
man mehr darzu erfordert, und das Reich GOttes in der Kraft setzet“ (:523). 119 In
119 Vgl. Franckes Ausführungen an anderen Stellen: „So verhält sichs nun auch im Reich GOttes.
Dannenhero wenn jemand wissen will / ob einer ein wahrer Lehrer sey oder nicht / so sehe er auff
seine Früchte / nicht nur die Lehre / sondern auch des Lebens.“ (Francke 1968:322); „[…] und
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diesem Zusammenhang verweist Francke auch auf die Taufe. Gleichwohl für ihn
das rettende Wirken Gottes an erster Stelle stand, fasste er die Taufe als
menschliche Verpflichtung auf täglich den alten Adam sterben und den neuen
Menschen auferstehen zu lassen (Franke 1702:512). Das Reich Gottes in Kraft zu
setzen verstand Francke folglich als Wachstumsprozess. Es gehe darum „die
Wercke unsers Herrn Jesu Christi zu wircken“ und „auf dem Wege GOttes zu
wandeln und darinnen täglich zuzunehmen“ (Francke 1702:524).120 Wie die
Sonne nicht mit einem Schlag aufgehe, so geschehe auch der Aufgang des
Reiches Gottes im Menschen Stück für Stück (Francke 1715:580). Der
Herrschaftswechsel zwischen Gott und dem Satan spiele sich folgendermaßen ab:
„Zuerst wird der Mensch wachsam gegen den Satan und seine
Versuchungen. Dann empfindet er sein Elend unter dessen Herrschaft, die
seinem, des Menschen, wahren Wesen zuwiderläuft. Dieses Empfinden
steigert sich zum Abscheu gegen den Bösen und weckt schließlich das
Verlangen, von ihm befreit zu werden.“ (Schmidt 1969:322; vgl. Francke
1702:515ff)121
Dieses Verlangen führt zu einer Entschlossenheit und Entschiedenheit, sich ganz
auf die Seite Gottes zu schlagen und mit ihm gegen das Reich des Satans zu
kämpfen:
„Wann demnach der Mensch von solcher Neutralität abgeführet wird, und
es nicht mehr mit beyden Partheyen hält, sondern wahrhaftig mit Gott
sammlet, und also des Satans Reich zerstöhren hilft: so soll man denn ja
gewiß daraus erkennen, daß eine wahrhaftige Kraft bey ihm sey, die ihn
dazu bringet.“ (Francke 1702:515)
Mit einer großen Anschaulichkeit verstand es Francke von der Herrschaft des
Satans zu sprechen. Es genüge nicht, ein bloßes Verstandeswissen über die eigene
Sündhaftigkeit zu haben, vielmehr gehe es darum „die Macht und Gewalt des
Satans im Fleisch“ zu erkennen, „und wie er darinnen wütet und tobet, […] daß
man erkennet, wie der Satan seine Höhle im Herzen habe“ (:516f). Der Pädagoge
Francke verweist an dieser Stelle auf seine Beobachtung, dass das Reich des
Satans seit dem Kindesalter beständig zunähme, während gleichzeitig eine
„wachsende Blindheit“ gegen diese Zunahme erkennbar sei (Schmidt
19969:324).122 Eine wirkliche Veränderung könne daher nicht die Predigt einer
beweiset euer Christenthum mehr in der Krafft  / als in Worten / darinn ohne dem das Reich
GOttes nicht bestehet“ (Francke 1968:332; vgl. Francke 1989:249).
120 Wie Spener betonte Francke den Gedanken der Heiligung und der Vollkommenheit (Schmidt
1969:322).
121 An dieser Stelle lassen sich starke Parallelen zum Bekehrungserlebnis Franckes feststellen
(vgl. 4.2).
122 Vgl. Franckes Vorrede zur „Erziehung der Jugend“ von 1698 (Francke 1968:120-123).
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„billigen Gnade“123 bewirken, sondern der Mensch müsse durch das Wirken
Gottes den „Widerwillen gegen die Sünde“ erreichen (:324).124
Der Untergang des Reiches des Satans und der Aufgang des Reiches Gottes
versteht Francke als zwei Seiten desselben Vorgangs mit dem Verweis auf Mt
12,28: „Wenn ich die Teufel durch den Geist Gottes austreibe, so ist ja das Reich
Gottes zu euch gekommen.“ Seine Interpretation knüpft Francke in diesem Fall
eng an Luther, indem er die Ausführungen zum Vater Unser im Kleinen
Katechismus Luthers anführt: Das Reich Gottes kommt dann zu uns, wenn der
himmlische Vater uns seinen Heiligen Geist gibt, dass wir seinem Wort durch
seine Gnade glauben und göttlich leben, hier zeitlich und dort ewiglich (Francke
1715:571).125 In diesem Zusammenhang gibt Francke auch eine schlichte
Definition des Reiches Gottes an:
„Denn wo Gott der HERR sein Reich in dem Menschen aufrichtet, was kan
da anders seyn, als ein göttlich Leben, weil GOTT selbst darinnen seine
göttliche Herrschaft und Regiment führet.“ (Francke 1715:572)
Im weiteren Verlauf der Predigt beschreibt Francke das Bild des Herrschafts-
wechsels weiter, indem er sich der Auslegung von Mt 21,1-9 widmet. Er fragt
hier: Wie wird der Mensch dessen inne, dass das Reich Gottes in ihm aufgeht?
(:572) Er zeigt in der Geschichte des Einzugs Jesu in Jerusalem drei Aspekte auf:
die Huldigung, die Untertänigkeit und den erlangten Frieden. Huldigung bedeutet
für ihn ein zweifaches: Zum einen die Bereitschaft den König als seinen eigenen
König auf- und anzunehmen, zum anderen einen Treueschwur. Es gehe um eine
unverbrüchliche Treue, die Jesus alle „Kräfte des Leibes und der Seelen“ willig
unterwirft (Francke 1715:575).126 Die Untertänigkeit folgt von selbst aus der
Huldigung und geschieht aus Glauben und Liebe und sei kein erzwungenes Werk.
Vielmehr sei das geschehen, was Francke in der Predigt vom Niedergang des
123 Francke wendet sich in weiteren Predigten gegen eine „billige Gnade“, mit dem Verweis auf
Gal 5,21 „[…] daß, die solches thun, werden das Reich GOttes nicht ererben koennen“ (Francke
1987:287; Francke 1989:223).
124 Francke gelangte bei dieser Forderung bis zur Strenge des Hasses gegen sich selbst, welcher
bereits in augustinischer Tradition von Luther in seinen 95 Thesen über Sünde und Ablass
angeklungen war (Schmidt 1969:324).
125 Analoge Verweise auf Luthers Auslegung finden sich in Franckes Katechismuspredigten:
„GOttes Reich kommt wol ohn unser Gebet von ihm selbst: aber wir bitten in diesem Gebet, daß
es auch zu uns komme. […] Wie geschieht das? Wenn der himmlische Vater uns seinen Heiligen
Geist giebt, daß wir seinem heiligen Wort durch seine Gnade glauben, und göttlich leben, hier
zeitlich und dort ewiglich“ (Franke 1729:428; vgl. Francke 1724:533).
126 Francke wiederholt diesen Gedanken in seiner Auslegung des Vater Unsers. Mit dem Gebet
„Dein Reich komme“ drücken die Gläubigen aus, sich Gott „mit Leib und Seele zu unterwerfen“
(Francke 1727:439).
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Reiches Satans als Notwendigkeit erkannt hatte: Der Wille des Gläubigen wurde
umgeschaffen (Francke 1715:575f; vgl. Schmidt 1969:327).
Schlussendlich findet Francke in dem Reittier Jesu, der sanftmütigen Eselin,
den Frieden ausgedrückt. „Das Reich des Heilands zeigte sich als sanftmütiges,
demütiges, bescheidenes, innerliches Regiment.“ (Schmidt 1969:327) Gerade in
diesem Modus zeige das Reich Gottes seine besondere und unüberwindliche
Kraft, dass es nicht von dieser Welt sei.127 Nach Huldigung und Unterwerfung
erlangen die Gläubigen nun auch den Frieden. Sie seien nicht mehr lediglich
Untertanen oder Jünger, sondern die erwählte Braut Jesu Christi, die zwar nicht
völlig auf gleicher Stufe mit ihrem Bräutigam verkehre, aber den Stand völliger
Vertrautheit erreiche.128
Insgesamt behauptet sich der voluntaristische Charakter129 von Franckes
Gesamtanschauung. Wirkliches Zeichen der wahren Bekehrung und damit des
Reiches Gottes im Einzelnen, bleibt die Abkehr von dem Wesen des alten
Menschen: Das Ende der Herrschaft der, in augustinischer und lutherischer
Tradition zusammengehörigen, Versuchungsmächte Welt, Fleisch und Teufel
(Francke 1715:586; Schmidt 1969:329; vgl. Francke 1729:429). Das neue Gesetz
des Königs in seinem Reiche müsse ernstgenommen und befolgt werden, auch
wenn Gott selbst Untreue nicht mit Untreue vergelte, sondern unverbrüchlich treu
bliebe (Francke 1715:586).
In den beiden Predigten von 1699 stehen zwei Motive des Reiches Gottes bei
Francke deutlich vor Augen. Zum einen das Verständnis von Reich Gottes als ein
Geschehen im Individuum, in dem sich ein Herrschaftswechsel zwischen Gott und
seinem Gegner vollzieht. Zum anderen die Dynamik dieses Geschehens, welche
das Reich Gottes als prozesshaft beschreibt.
127„Es muss unser Heiland nicht wie die andren Könige mit Streit-Rossen und Streitwagen, mit
Bogen und Schild einziehen“ (Francke 1715:580). Die Abgrenzung irdischer und göttlicher
Herrschaft wird bei Francke generell strikt durchgehalten: „wie er (Jesus) nicht weniger
anzurichten gedenke, als ein Reich von dieser Welt“ (Francke 1724:524); „da sie denn wohl
erkannt / daß sein Reich nicht von dieser Welt sey“ (Francke 1968:243); „als worinnen sichs auch
sonderl. erweißet, daß Christi Reich nicht von dieser Welt ist“ (:68).
128 Als Vergleichspunkt wählt Francke irdische Königinnen, denen eine Nähe zum Herrscher
zuteilwird, die weit über die der Bediensteten am Hof hinausgeht (Francke 1715:581ff). „Der im
ganzen so amystische hallische Direktor streifte hier nahe an die mystische Ausdrucksweise und
entwarf Bilder von den paradiesischen Freuden in der Ewigkeit“ (Schmidt 1969:328).
129 Francke betont an verschiedenen Stellen die Wichtigkeit eines „Verlangens“ nach Christus
selbst, danach zu ihm zu kommen und von ihm Hilfe und Heil zu erfahren: „Diß Verlangen ist der
erste und eigentliche Anfang des Reiches GOttes bey dem Menschen.“ (Francke 1989:344) „es
kommt mit ihm zu keinem rechten Ernst, es kommt nicht recht dazu, daß das Reich GOttes im
Hertzen angerichtet werde“ (:366).
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b. „Von dem Reiche GOttes“ (1715) und „Die dreyzehnte Predigt, über die
Vorrede und die drey ersten Bitten des Vater Unsers“ (um 1726)
In der Mitte seines Dienstes übernahm Francke die Pfarrstelle in St. Glaucha. Zur
Grundlage seiner Antrittspredigt machte er Mk 1,14-15 und Lk 11,14-18 sowie die
Frage nach dem Reich Gottes. Diese Wahl verdeutlicht die herausgehobene
Stellung des Begriffs in Franckes theologischem Denken. Im Wort vom Reich
Gottes und von der Gnade Jesu Christi sei nach ihm „alles Gute GOttes zu finden“
(Francke 1724:525) und in den Predigten solle nichts gesagt werden, was nicht
zur „Beförderung des Reiches Gottes“ diene (:526), denn es sei die „Summa der
Predigt Christi“ (:527).130
Gleich zu Beginn betont Francke, dass Jesus vom Reich Gottes als Gegenwart
spreche: „nicht als von einer Sache, die nach langer Zeit erst zu erwarten wäre,
sondern als von einer bereits gegenwärtigen Sache“ (:524), einer „gegenwärtigen
Wohltat“ (:526). Diese sei mit dem Verweis auf Apg 1,3-8 eng mit dem Wirken
des Heiligen Geistes verbunden:
„Darum wies er sie auch aufs Reich GOttes, das nun in Kraft solte
offenbaret werden, wenn er nemlich seinen Heiligen Geist senden würde,
welcher das Reich GOttes in ihnen anfangen und durch sie in der Welt
ausbreiten solte, darin hinfort ihm, dem Herrn JESU, gedient würde in
Gerechtigkeit, Friede und Freude im Heiligen Geist, als darin das Reich
GOttes bestehet, wie Paulus bezeuget Röm. 14,17.“ (:528)
Über die Predigten von 1699 hinaus, lässt sich hier der Gedanke einer das
einzelne Individuum übersteigenden, quantitativen Ausbreitung des Reiches
Gottes durch die Sendung und den Dienst der Apostel erkennen.
Im weiteren Verlauf der Predigt erörtert Francke anhand von vier Teilen
1. Wer das Reich Gottes anrichtet, 2. Worin es besteht, 3. Wodurch es verhindert
wird und 4. Wodurch es gegründet und befördert wird.
Zu 1.: Weiterhin mache allein der Begriff „Reich Gottes“ für Francke klar, dass
Gott selbst das Reich anrichte und das es unmöglich sei, als „bloße Kreatur“, das
Reich Gottes zu bauen (:529). Ausführlicher als 1699 thematisiert Francke hier Lk
11,20. Der Verweis auf den Finger Gottes, den er mit dem Heiligen Geist
identifiziert, verdeutliche, dass nur Christus es sei, der das Reich Gottes anrichte
und gleichzeitig das Reich des Satans zerstöre. Dies versteht Francke einerseits als
Geschehen, dass Christus in seinen irdischen Tagen voranbrachte, welches er aber
130 „Hat denn nun der Herr JESUS nichts anders geredet, als vom Reich GOttes: was solte ich,
Geliebte in dem Herrn, der ich zur Nachfolge JEsu Christi verbunden bin, euch anders predigen?“
(Francke 1724:528).
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seit seiner Himmelfahrt in „mittelbarer Weise thut“ (:530) und zwar durch die
Christusgläubigen, im Lehramt und in den Laien (vgl. Francke 1724:534):
„so fern einer durch das Evangelium berufen ist, so zielet dieser sein Beruf
schon dahin, daß er durch die Gnade, so ihm verliehen wird, zuvorderst in
ihme selbst das Werk des Teufels zerstöre, und zum Reich GOttes komme;
und daß er sodann sich auch gebrauchen lasse zu einem Gefäß der Gnaden,
durch Worte und Wercke, wie es sein Beruf leiden will, alles mögliche
beyzutragen, daß des Satans Werk und Reich auch in andern zerstöret,
hingegen aber GOttes Reich erbauet werdet.“ (:530)
Lag bislang der Ton auf dem individuellen Heilsgeschehen, wird nun eine
universale und missionarische Perspektive eingenommen. Das Kommen zum
Reich Gottes des Einzelnen impliziert den Einsatz für die  Mitmenschen, in denen
ebenfalls das Reich Gottes wachsen soll. Analog beschreibt Francke die
Tragweite der Zweiten Bitte des Herrngebets in seinen Katachismuspredigten. Mit
den Worten „Dein Reich komme“ bitte der Gläubige:
„aber zugleich, daß es auch immer weiter zu ihm kommen und ihn
einnehmen, ja auch alle andere, die noch in des Teufels Reich gefangen
liegen, mit dazu gebracht werden mögen. […] das bey allen andern und on
der ganzen Welt geschehen möge: sendern auch vornehmlich, das alle, die
nun einmal im Reiche der Gnaden sind, mit ihm insgesamt auch zum Reich
der Herrlichkeit gebracht werden mögen.“ (Francke 1729:461ff)
Zu 2.: Auf die Frage worin das Reich Gottes bestehe, antwortet Francke erneut
mit dem Verweis auf 1 Joh 3,8: „Dazu ist erschienen der Sohn Gottes, dass er die
Werke des Teufels zerstöre.“ Wo nun diese Zerstörung geschieht, „da wird das
Reich GOttes angerichtet, welches darin besteht, wenn der Mensch sich von dem
Geiste GOttes regiren läßt“ und die Früchte von Gerechtigkeit, Friede und Freude
erfahrbar werden (Francke 1724:533).
Zu 3.: Als Hindernisse erkennt Francke verschiedene menschliche
Einstellungen, die verhindern sich Gott ganz hinzugeben. Dazu gehören
Unglauben, Uneinigkeit im Sinne der Unentschlossenheit oder auch eine
Fokussierung auf die nicht zentralen Aspekte des Reiches Gottes.131 Ebenfalls
betonen seine katechetischen Ausführungen, dass der Mensch in der Gefahr stehe
das Reich Gottes in ihm „nicht kommen lassen (zu) wollen“ (Francke 1729:429)
oder es nach guten Anfängen „wieder durch muthwillige Sünden“ zu vertreiben
(:462).
131 Als Beispiel nennt Francke das „unzeitige Lob“ einer Frau, die Jesu Mutter seligpries, obwohl
doch das Hören und Befolgen des Wortes Gottes selig mache (Francke 1724:536f).
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Zu 4.: Durch welche Mittel wird das Reich Gottes befördert? Neben dem
Abendmahl seien es primär das Wort Gottes und der Glaube, durch welchen das
Wort aufgenommen und bewahrt bleibe (Francke 1724:538). Es sei immer wieder
nötig, dass der Mensch sich durch das Wort Gottes „rühren, bewegen, zu Gott
ziehen, sich bekehren, ändern und neu gebähren lasse“ (:539). Die Akzentuierung
der Aktivität Gottes im Geschehen des Kampfes und des Herrschaftswechsels
sticht gegenüber den früheren Predigten heraus (vgl. Schmidt 1969:331). Dem
sonst bei Francke laut vernehmbaren Ruf nach Wachsamkeit und
Abwehrbereitschaft des Menschen, stellt er an dieser Stelle das Gebet im
Bewusstsein eigener Ohnmacht zur Seite: Ein Gotteskind lerne „wie es immer
beten müsse: Dein Reich komme ! bis an sein Ende, und bis es sich also durchs
Reich der Gnaden ins Reich der Herrlichkeit eingebettelt habe.“ (Francke
1729:462) Mit diesem Gebet erinnere sich der Christ zudem, dass Jesus selbst
erschienen sei, um die Werke des Teufels zu zerstören, das Reich Gottes
anzurichten und dazu seinen Heiligen Geist gesandt hat. Für die Gläubigen gehe
es im Reich Gottes darum, „den lieblichen und angenehmen Wirckungen des
Heiligen Geistes Platz (zu) lassen“ (Francke 1729:460f) und den „Gnaden-
Wirkungen des Geistes GOttes“ nicht zu widerstreben, sondern sich vielmehr von
Gottes Liebe „gewinnen“ zu lassen (Francke 1724:531).
Es zeigt sich, dass die Reich Gottes Rede der späteren Predigten Franckes eng mit
seinen vorherigen Ausführungen verbunden bleibt. Der Herrschaftswechsel im
Individuum ist das vorrangige Bild, welches der Reformer zeichnet. Innerhalb
dieses Geschehens wird jedoch das Wirken Gottes durch seinen Heiligen Geist
stärker akzentuiert.132 Gott richtet selbst sein Reich in den Gläubigen an. Der
Kampf der Gläubigen besteht darin, durch ohnmächtiges Bitten dieses Wirken
zuzulassen und sich der Veränderung Gottes auszusetzen. Ferner thematisiert
Francke über das individuelle Heilsgeschehen hinaus, die transsubjektive und
missionarische Größe des Reiches Gottes. Auf der ganzen Welt soll sich das
Reich Gottes zum einen in den einzelnen Gläubigen, zum anderen durch ihren
Dienst an ihren Mitmenschen ausbreiten. Die Werke der Finsternis werden von
Christus mittelbar durch den Dienst der Christen zerstört und Gerechtigkeit,
Frieden und Freude werden aufgerichtet.
132 Bereits die Abschlussgebete aller vier besprochenen Predigten deuten jedoch ein durchgängiges
Bewusstsein für die unmittelbare Abhängigkeit der Gläubigen von Gottes Wirken in seinem Reich
an (vgl. Francke 1724:540f; Francke 1715:524ff).
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c. „Gnaden-Reich“ und „Reich der Herrlichkeit“
Das bereits skizzierte Verständnis Franckes durchzieht zahlreiche seiner
Predigten. In ihnen lässt sich jedoch ein weiterer zentraler Gedanke erkennen,
nämlich die Unterscheidung zwischen „Gnaden-Reich“ und „Reich der
Herrlichkeit“.
In der Linie des paulinischen Sprachgebrauchs (vgl. 3.1) unterscheidet
Francke, wie schon Luther und Spener, zwischen einem in Christus bereits
begonnenen Gnaden-Reich (Francke 1724a:8; :14; :15) und einem zukünftigen
und ewigem Reich der Herrlichkeit (Francke 1724a:15; vgl. Francke 1994:17).
Dabei stehen sich beide Reiche nicht analogielos gegenüber, wie sich beispielhaft
in der Predigt von 1714 „Die Seligkeit Derer, Die zum grossen Abend=Mahl
kommen, und das Brod essen im Reiche GOttes“ zeigen lässt. Francke
verdeutlicht an dieser Stelle, jenen für ihn unaufhebbaren Zusammenhang
zwischen Beiden. Im Kontext seiner Ausführungen zum Abendmahl schreibt er:
„Die Güter und Gaben, die wir hier im Gnaden-Reiche geniessen, werden
durch die Hofnung der ewigen Herrlichkeit recht süsse und schmackhaft.
Wenn diese Hofnung davon gesondert wäre, so verlören alle solche Güter
und Gaben ihre Schmackhaftigkeit und Kraft, und wären uns kein nütze.“
(Francke 1724a:24)
Trotz seiner Betonung der Gegenwärtigkeit (vgl. 4.4.2b) bleibt bei Francke die
gleichzeitige Hoffnung auf ein zukünftiges Gottesreich ungebrochen. Das jetzige
Gottesreich weist stets über sich hinaus: „so weiset doch durchgehends das
Gnaden-Reich auf das Reich der Glorie und Herrlichkeit“ (Francke 1724a:24).
Analog zu seinem Mentor Spener rechnete Francke mit einem herrlichen Reich
Christi auf Erden nach Apk 20, welches mit der Parusie einhergeht. Ebenfalls
erwartete er das darauf folgende „Reich der Herrlichkeit“ oder „Reich der Glorie“
(Apk 21). Obwohl beide divergierende Meinungen hinsichtlich des Chiliasmus
vertraten, eint beide, dass sie sich in den Details der Beschreibung
zurückgehielten (vgl. Spener u.a. 2006:402ff). Grundlegender war für sie die
Hoffnung, dass Gott die Weltgeschichte an ihr Ziel führen und seine
Verheißungen einlösen wird, die im Zusammenhang dieser Tage gegeben sind
(vgl. 4.3.3).
4.4.3. Reich Gottes in Franckes Schriften
Im Folgenden wird das oben beschriebene Verständnis mit der Reich-Gottes-Rede
in ausgewählten Schriften Franckes in Verbindung gesetzt. Durchweg ist in ihnen
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die oben umrissene Auffassung erkennbar.133 Zahlreiche Hinweise auf das Reich
Gottes finden sich in den großen „Lectiones Paraeneticae“, der Erziehungsschrift
des Reformers für die hallischen Studenten. In ihr wurden die mündlich
vorgetragenen Kollegs Franckes gesammelt, in denen er auf Grundlage biblischer
Texte praktische Anleitungen für Studium und Frömmigkeit gab und die ihn
durch sein ganzes Amtsleben beschäftigt und begleitet haben. Wie schon die
Gemeindeglieder (vgl. 4.4.2b), so sollen auch seine Studenten „zum Reiche
GOttes“ Unterrichtete sein (Francke 1968:199). Aus diesem Grund schärfte
Francke ihnen die Bereitschaft zum ernsthaften Kampf als wesentliches Element
des christlichen Lebens ein (Schmidt 1969:331).134 Das Reich Gottes sei „immer
das einige Haupt-Nothwendige“ (Mt 6,33) (Francke 1968:183). So müsse es im
Herzen aussehen, dadurch würde die Welt verwandelt. Auf den Ernst im
praktischen Christentum komme alles an, nicht auf die Theorie (Schmidt
1969:332):
„Die vornehmste Sorge eines recht gearteten Studiosi Theologiae ist bey
allem seinen Lesen und studiren / daß sein Glaube an JEsum Christum
rechter Art und in […] fruchtbringenden Kraft seyn möge; und daß das
Werk des Teuffels in ihm zerstöret / hingegen das Reich GOttes […] in der
rechten erwünschten Kraft in ihm angerichtet werde / und er so dann darinn
Christo diene“ (Francke 1968:189).
In diesem Zusammenhang argumentiert Francke, dass ferner ein übermäßiger
Wissensstolz dem Reich Gottes nicht zuträglich sei, sondern vom einfältigen
Vertrauen und Ausleben des Glaubens ablenke. Deswegen sei ein Quantum
„lebendigen Glaubens“ höher zu schätzen als ein Zentner „bloßen historischen
Wissens“ (:183).135 In gleicher Weise wähnt Francke auch in einer reichen
Beschäftigung der Studenten mit unmittelbaren mystischen Offenbarungen eine
List des Teufels, mit der er „zum Nachtheil des Reiches GOttes“ einen Schaden
anrichten wolle (:200). Denn obwohl Franckes Theologie nicht ohne mystische
Einflüsse zu denken ist, fehlte es ihm nicht an der nötigen Distanz. So wehrt er in
133 Vgl. die Rede vom Reich Gottes im „Großen Aufsatz“ (Francke 1962:52; :58; :123 u.a.).
134 Dabei legt er das Gewicht auf die biblischen Mahnungen dem Himmelreich Gewalt zu tun (Mt
11,12; Lk 16,16), durch die enge Pforte zu gehen (Lk 13,24), dem Ziel nachzujagen (Phil 3,12) und
den guten Kampf des Glaubens zu kämpfen (2. Tim 4,7) (Schmidt 1969:331).
135 „[…] die unmäßige Begierde viel zu lernen / das Reich GOttes in der Seel nicht zu Krafft
kommen lässet. Er erkennet demnach zwar die Wissenschaft an sich selbst / und zwar die / so
durch ordentlichen Fleiß erlanget wird / für eine gute und nützliche Gabe Gottes […] er bedencket
aber dabey / daß das Reich Gottes nicht in Worten (und Wissen) sondern in der Kraft bestehe.
Denn es ist Gerechtigkeit / Friede und Freude im H. Geist; Um deswillen schätzet er ein Qventlein
des lebendigen Glaubens höher / als einen Centner des bloßen historischen Wissens / und ein
Tröpflein wahrer Liebe edler / als ein gantzes Meer der Wissenschaft alle Geheimnisse“ (Francke
1968:183; vgl. Matthias & Francke 1999:31).
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„De Theologia Mystica” (1704), der unter den Studenten verbreiteten Tendenz
den Glauben auf spirituelles Erleben zu reduzieren, indem er auf Johann Arndts
Bücher vom wahren Christentum Bezug nahm:
„Denn die gantze Sache, welche es vorträgt, kömmt darauf an, daß er zeiget,
wie der Menschen durch den Sünden-Fall das Ebenbild GOttes verloren
habe, wie aber auch solches durch Christum wieder müsse hervorgebracht
und verneuret werden, welches auch die Haupt-Summa des Christenthums
ist, wovon die Schrift saget, daß der Sohn GOttes kommen ist, die Werke
des Teufels zu zerstören, 1 Joh. 3,8. Und hingegen das Reich GOttes in uns
aufzurichten, welches ist Gerechtigkeit, Friede und Freude im heiligen
Geist. Rom. 14,17.“ (Francke 1968:205)
Ein Student, der der Auffassung sei, durch das studieren mystischer Bücher näher
am Reich Gottes zu sein, täusche sich: „er sey versichert, daß er dadurch nur
immer weiter vom Reich GOttes abkommet“ (:209). Indem er nicht erkenne, dass
er nicht durch eigene Heiligkeit ins Reich Gottes kommen könne, wird er „immer
härter, verstockter und untüchtiger zum Reich GOttes“ (:207). Ebenso wehrt sich
Francke in der Streitschrift „Verantwortung“ (1707) gegen die Vorwürfe J. F.
Mayers136 der hallische Reformer würde eine enthusiastische Spiritualität
vertreten. Francke stellt mit dem Verweis auf Catharina von Genua klar, dass „das
Reich GOttes nicht […] in ausserordentlichen Bewegungen / Entzueckungen /
Gesichtern / sonderbaren Erscheinungen und dergleichen“ bestehe, sondern in der
völligen Übergabe des eigenen Willens an Gott (Francke 1981:314; vgl. :346).
Den Gedanken, dass im Reich Gottes „die Gelehrtesten und Klügsten nicht
allzeit die besten“ sind (Francke 1968:184), weil es ihnen an Demut und Hingabe
fehle, vertieft Francke in seinen Überlegungen zu seinem „Seminario universali“
von 1701.137 Nicht nur Studenten, sondern Menschen aus allen Ständen der
Gesellschaft, sollten durch den Dienst der Anstalten zu Mitarbeitern im Reich
Gottes ausgebildet werden:
„Wären die Mittel vorhanden, allerhand arten von guten nützlichen arbeiten
anzulegen, so dürffte man auch die Waysen- und armen Kinder zu
Handwercks-Leuten bringen, […] und also zu einer rechten Befestigung des
guten, so in ihnen gepflantzet wird, […], so würde auch öfters durch
dieselben dermaleins das Reich Gottes in einer Stadt, oder wohl gar in
fernen Ländern gepflantzet und fortgeführet werden, weil sich Gott gewiß
an die Gelehrten nach dem Fleisch nicht bindet.“ (Francke 1968:113)
136 J. F. Mayers war 1684 Professor in Wittenberg, 1686 Hauptpastor an St. Jakobi in Hamburg
und zugleich Professor in Kiel, dann seit 1701 Professor und Generalsuperintendent in Greifswald.
Er bekämpfte den Pietismus mit einer Fülle von Schriften (vgl. Francke 1981:314).
137 Das Reformprojekt „Seminario universali“ hat nach 1701 erneut im „Großen Aufsatz“ (1704)
Aufnahme gefunden (vgl. Francke 1968:108).
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Hier begegnet erneut ein quantitativ und territorial gelagertes Verständnis des
Reiches Gottes (vgl. 4.4.2b). Während dieser Aspekt in Franckes Reich-Gottes-
Denken eine Randerscheinung darstellt, erlangt er im weiteren Verlauf des
Pietismus größere Bedeutung.138
Gleiches gilt für den bei Spener und Francke noch nicht verwendeten Begriff
der „Reich-Gottes-Arbeit“, welcher charakteristisch für den Pietismus wurde. Das
damit ausgedrückte geschichtliche Selbstbewusstsein, das das eigene Tun mit der
Aufrichtung der göttlichen Herrschaft identifizierte, ist bereits bei Francke und
seiner Rede vom „Werk des Herrn“ vorgebildet (Rymatzki 2004:419).139 In
seinem „Großen Aufsatz“ von 1704 betont Francke die aktive Rolle des
Menschen, weil es Gottes Weise sei, „daß er sein Werck mittelbar und durch
gesegnete Werckzeuge ausführe“ (Francke 1962:56). Gottes Reich komme
folglich dadurch, dass Gott durch auserwählte Werkzeuge sein Werk tut (Francke
1962:56; :58; vgl. Rymatzki 2004:419).140 Deutlich kommt in diesem Kontext die
Hoffnung der spenerischen Eschatologie zum Tragen (vgl. 4.3.3). Die
Beförderung des „gantzen Wercks des Herrn“ werde zu einer „rechten universal-
Verbeßerung“ führen (Francke 1962:49), die es im Hier und Jetzt zu suchen
gelte:141
„Läßet Er mich aber auch noch in diesem Leben die Verherrlichung seines
Namens und eine merckliche Aenderung und Beßerung in der Welt, darnach
wahre Kinder Gottes billich seuffzen, erleben und mit Augen sehen“ (:68).
Ebenso wie bei Spener weist die enge Verbindung dieser Hoffnung mit dem
engagierten Einsatz der Gläubigen in der Gegenwart als befristete Heilszeit in
Richtung eines Chiliasmus. Francke selbst hat sich dabei nie völlig über den
Chiliasmus ausgesprochen und auch Spekulationen darüber lehnte er entschieden
ab: „Doch hinter seiner Weltverbesserungslehre stand die ehrfürchtige Haltung
eines Theologen, der auf die Wiederkunft Christi blickte. Christus sollte die
Christenheit nicht müßig sehen.“ (Beyreuther 1978:168) Stattdessen ging es
138 So beschreibt bereits Joachim Lange (1670-1744) das Reich Gottes einerseits dynamisch als
Herrschaft, aber anderseits auch lokal, „ja geographisch als eine raumerfüllende Landschaft“
(Schmidt 1969:339).
139 Christoph Rymatzki zeigt in seiner Studie „Hallischer Pietismus und Judenmission“ auf, dass es
eine enge Verbindung zwischen dem von ihm untersuchten Institutum Judaicum und August
Hermann Francke gibt. In den erforschten Briefwechseln der Zeitgenossen Franckes finden sich
Vergleiche, Anspielungen und eine sprachliche Nähe zu Francke. Darüber hinaus ist die Nähe der
beiden Werke dadurch gegeben, dass viele der untersuchten „Institutsfreunde“ gleichzeitig auch
Unterstützer des halleschen Waisenhauses waren (Rymatzki 2004:416f).
140 Vgl. Franckes Ausführungen zur zweiten Bitte des Vater Unser in Francke 1729:461ff und
Francke 1962:456ff.
141 „So ist itzt auch ein Tag des Heyls, und eine sonderbare Gnaden-Zeit, darinnen viel gutes
gewürcket werden kann“ (Francke 1962:52).
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Francke darum, zu „würcken die Wercke deß, der mich gesandt hat, so lange es
Tag ist“ (Francke 1962:52; vgl. Francke 1994:462).142
Darüber hinaus schreibt Francke zudem der weltlichen Obrigkeit eine andere
Rolle zu. Während Luther den Fürsten als Diener Gottes auffasste, der seinen
Willen in einem besonderen, von der Kirche und ihrer Leitung wie Aufsicht
verschiedenen Reiche zu erfüllen hatte (Zwei-Regimenten-Lehre), war für
Francke der Fürst ein Diener des Reiches Gottes in einem unmittelbaren Sinne
(Schmidt 1978:77; vgl. Niebuhr 1948:20). Könige und Fürsten sollen „der
Kirchen Gottes Pfleger und […] derselben Säug-Ammen seyn“ (Francke
1962:58f). Sie sollen sich nicht mit Kriegen und anderen Dingen ablenken,
sondern ihre finanziellen Mittel ausgeben, um „das Werck des Herrn zu
befördern“ (:59), anstatt in ihrem verderbten „Regier-Stand“ (:71) zu verharren.143
Der Blick in die Reformschriften und Aufzeichnungen Franckes rundet das Bild
seines Reich-Gottes-Verständnisses ab. Die in seinen Predigten geäußerten
Gedanken werden hier im jeweiligen Kontext aufgenommen und appliziert.
4.5. Zusammenfassung
Das dargelegte Reich-Gottes-Verständnis Franckes in seinen Predigten und
Schriften wird im Folgenden zusammengefasst. Die vielfach zitierten Bibelstellen
zum Reich Gottes bei Francke sind Röm 14,17; 1 Joh 3,8; 1. Kor 4,20; Lk 11,20
und Mt 11,20.
(1) Reich Gottes als gegenwärtiges, göttliches Geschehen im Inneren des
Menschen: Primär versteht Francke das Reich Gottes in der Linie Luthers
als ein gegenwärtiges Geschehen im einzelnen Individuum. Das
menschliche Herz wird dabei als Zentrum erkannt, indem die
Versuchungsmächte Welt, Fleisch und Teufel wirken. Dort vollzieht sich
ein Kampf, ein Herrschaftswechsel zwischen Gott und seinem Gegner: Wo
das Reich des Satans zerstört und Gott seine Macht im Menschen aufrichtet,
142 Der Francke zum Vorwurf gemachte Perfektionismus lässt sich bei ihm nicht nachweisen (vgl.
Beyreuther 1978:168). Vielmehr stellt er klar, dass es nicht darum gehe, durch menschliche
Anstrengungen  die Welt zu bessern oder dem Gedanken zu verfallen in dieser Welt vollkommen
zu werden: „Denn von dem allen ist hier die Rede nicht, sondern nur von unserer Pflicht
gegenüber Gott und unseren Nächsten, welche wir nur beobachten müßen, die Beförderung der
Ehre Gottes und des Heyls der Menschen, soviel an uns ist, zu suchen“ (Francke 1962:131).
143 „Wäre es nicht gut, wenn hohe Ministri, die umb Könige und Fürsten sind, erwecket werden
könten, sich umb das Werck des Herrn mehr zu bekümmern?“ (Francke 1962:59).
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dort ist Reich Gottes, weil Gott selbst zur Herrschaft gekommen ist (vgl.
Francke 1715:572). Wie schon bei Spener wird der biblische
Herrschaftscharakter des Begriffs beibehalten, Gott und sein Wirken stehen
im Zentrum (vgl. 3.1). Vollzieht sich dieser gottgewirkte Wechsel in einem
Menschen, spricht Francke von Bekehrung (vgl. 4.4.2). Der Mensch ist im
Hinblick auf das Reich Gottes zunächst soteriologisch ohnmächtig. Jedoch
kann er diese Ohnmacht im Gebet zum Ausdruck bringen und so Gottes
Reich zu ihm kommen lassen, indem er den eigenen Willen ganz an Gott
übergibt, sodass dieser ungehindert herrschen kann.
(2) Reich Gottes als pneumatisches, dynamisches und wachsendes
Geschehen: Die Herrschaft Gottes im Einzelnen ist für Francke nicht
statisch, sondern zutiefst dynamisch. Es gilt sich jeden Tag vom alten Adam
ab- und zu Gott hinzuwenden. Folglich versteht Francke die Bekehrung,
welche mit dem Herrschaftswechsel einhergeht, nicht als einzelnen
Moment, sondern als eine innere Haltung und einen Modus: Immer wieder
sei es notwendig, sich durch Gott bewegen zu lassen, sich zu „bekehren,
ändern und neu gebähren“ zu lassen (Francke 1724:539). Das stetige
ausliefern an Gott und die Abwendung von den Werken des Satans,
bezeichnet Francke als Kampf.144 In der Nachfolge ist dieser Kampf die
„Grundwirklichkeit des christlichen Lebens“ (Schmidt 1969:331). Indem
sich der Mensch der Veränderung durch Gottes Geist aussetzt, wird er dem
Ebenbilde Gottes ähnlicher und macht „aufs neue einen Schritt ins Gnaden-
Reich hinein“ (Francke 1729:461). Die Herrschaft Gottes im Einzelnen wird
demzufolge prozesshaft gedacht. Wie auch die Sonne nicht auf einen Schlag
aufgeht, sondern nach und nach, so ist ebenso der Aufgang des Reiches
Gottes im Menschen im Werden (Heiligung). Gottes Geist lässt in den
Gläubigen Kennzeichen der Herrschaft Gottes wachsen. Zu ihnen gehören
vor allem Gerechtigkeit, Freude, Frieden und die Kraft (1 Kor 4,20). Wo die
dynamis in einem Menschen wirkt, da schafft sie ein nach außen hin
wahrnehmbares aktives Christsein, welches durch das Tun der „Wercke
unsers Herrn Jesu Christi“ charakterisiert ist (Francke 1702:524). Die
Gegenwartsdimension des Reiches Gottes ist bei Francke, analog zu Paulus,
eng mit dem Wirken des Heiligen Geistes verbunden (vgl. 3.3.4c).
144 Vgl. die Ausführungen zum „hallischen Bußkamp“ bei Heussi 1981:397 und Wallmann
2006:134.
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(3) Reich Gottes als mittelbar expansives und missionarisches Geschehen:
Die bisher genannten Eckpunkte der Frankeschen Gottesreich-Konzeption
bedingen einander. Mit dem Aufgang der göttlichen Herrschaft im Inneren
des Menschen gehen deren Kraftwirkungen einher. Francke benennt deshalb
expansive und missionarische Aspekte des Reiches Gottes, die über das
innere Geschehen hinausgehen. Gottes Herrschaft im Einzelnen offenbart
sich in der Kraft des Heiligen Geistes, welcher das Reich Gottes in den
Christusgläubigen anfängt „und durch sie in der Welt ausbreiten“ will
(Francke 1724:528). Die Werke der Finsternis werden von Christus selbst
zerstört (vgl. 1 Joh 3,8), er gebraucht dafür aber die Christusgläubigen in
„mittelbarer Weise“ (:530). Gottes Herrschaft breitet sich aus, indem Gott
durch auserwählte Werkzeuge sein Werk tut (vgl. Francke 1962:56).
(4) Reich Gottes als universales, eschatologisches und zukünftiges
Geschehen: Trotz seiner Betonung der Gegenwärtigkeit des Reiches Gottes,
bleibt für Francke die Hoffnung auf ein noch kommendes Gottesreich
ungebrochen. Das präsentische Gottesreich besteht nicht ohne das
zukünftige: „so weiset doch durchgehends das Gnaden-Reich auf das Reich
der Glorie und Herrlichkeit“ (Francke 1724a:24). Francke rechnete mit
einem herrlichen Reich Christi auf Erden nach Apk 20, wie mit einem darauf
folgenden „Reich der Herrlichkeit“ (Apk 21). Bezüglich des Chiliasmus war
Francke nicht an einer detaillierten Beschreibung interessiert. Schwerer wog
für ihn die generelle Hoffnung, dass Gott diese Welt mit der Wiederkunft
Christi vollenden würde. Bis dahin gilt es für die Gläubigen, die
Beförderung des „gantzen Wercks des Herrn“ zu suchen, welche bereits in
der Gegenwart zu einer „rechten universal-Verbeßerung“ führen würde
(Francke 1962:49). Dennoch bleibt die Verwirklichung des kommenden
Gottesreich ganz Gottes Sache. Die Gläubigen „schaffen“ oder „bauen“
nicht das Reich Gottes, sondern sie leben durch Gottes gegenwärtige
Herrschaft im Modus des „Vortrab“ auf das kommende Reich (Schneider
2008:497).
Francke differenziert die spannungsvollen gegenwärtigen und zukünftigen
Aspekte seiner Reich-Gottes-Konzeption sprachlich. Die präsentische Seite,
insbesondere das Geschehen im inneren des menschlichen Herzens, umschreibt er
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in der Regel mit „Gnaden-Reich“. Die zukünftige, eschatologische Seite als
„Reich der Herrlichkeit und Glorie“.
Abschließend lässt sich Franckes Rede vom Reich Gottes in einem
systematisierten Schaubild visualisieren, welchem die drei Duale der biblischen
Reich-Gottes-Botschaft nach Welker zugrunde liegen. Die Mittellinie stellt dabei
ein theoretisches Gleichgewicht zwischen beiden Polen dar, die Außenseiten
hingegen die jeweiligen radikalen Positionen:
Die Skizze veranschaulicht die Balance des Frankeschen Denkens. Während
einerseits das Gnadenreich ganz präsentisch ist, bleibt das Reich Christi und das
Reich der Herrlichkeit eine zukünftige, noch ausstehende Größe. Durch die
Betonung der Ausübung der Herrschaft durch Gott selbst, zeigt sich stärker ein
transzendenter Charakter. Dennoch driftet Francke nicht in ein spiritualistisches
Denken ab, da eine immanente Komponente mit seinem Akzent auf dem in der
Praxis ausgelebten Glauben einhergeht. Ebenso sind innersubjektive und
transsubjektive Momente in Franckes Gottesreich-Vorstellung integriert. Der
Schwerpunkt liegt dabei tendenziell auf der innerlichen Seite, da eine tiefe
Veränderung des Menschen nach Francke dort ansetzen muss.145
Nach der Rekonstruktion des Reich-Gottes-Verständnisses im hallischen
Pietismus wird im Folgenden dessen Gemeindepraxis erforscht.
145 August Hermann Franckes Verständnis des Reiches Gottes ist, wie es scheint, vom übrigen
hallischen Pietismus nicht aufgenommen worden. Bereits Franckes Freund und Mitstreiter
Joachim Lange dachte das Reich Gottes stärker quantitativ und territorial und erkannte in Halle
das „geistiges Zentrum eines Gottesreiches“ (Schmidt 1978:77; vgl. Schmidt 1969:333ff).
Abbildung 7: Die Spannung der Rede vom Reich Gottes bei Francke
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5. Missionarische Gemeindepraxis im
hallischen Pietismus
Das fünfte Kapitel dieser Studie widmet sich der kompakten Darstellung der
Gemeindepraxis Franckes. Nach einem Überblick über die verwendeten Quellen
(5.1) wird zunächst eine Klärung des Gemeinde- bzw. Kirchenverständnisses
Franckes vorgenommen (5.2). Im Hauptteil des Kapitels wird dann die
Gemeindepraxis skizziert, wobei mit dem Wirken in Halle begonnen und zum
weltweiten Wirken übergeleitet wird (5.3). Das Kapitel schließt mit einer
Zusammenfassung der Ergebnisse (5.4).
5.1. Quellen
Eine Rekonstruktion der Gemeindepraxis des hallischen Pietismus kann auf eine
Bandbreite von Material zurückgreifen. Als Primärquelle eignet sich der 1704
erstmals erschienene „Große Aufsatz“ Franckes, welcher neben der Reformschrift
auch autobiografische Notizen und Meldungen enthält. Einen ähnlichen Charakter
haben Franckes segensvolle „Fußstapfen“ (1709), in denen der Reformer selbst
die Geschichte der hallischen Stiftungen von 1694 bis 1709 nacherzählt. Bei
beiden Schriften handelt es sich nicht um genuin historische Darstellungen.
Vielmehr sind es intentionale Berichte Franckes, welche zum einen Rechenschaft
ablegen und zeitgleich um Spenden werben (vgl. Francke 1994:Xf). Diese
Eigenart der Texte disqualifiziert sie nicht als historische Quellen, jedoch sollte
die Perspektive ihrer Entstehung berücksichtigt werden (vgl. 2.5.2).
Eine durchgehende Rekonstruktion der Gemeindepraxis aus Primärquellen ist
im Rahmen dieser Masterarbeit nicht gefordert und angesichts des
Forschungsstandes unnötig. Die Ausführungen beziehen sich daher im Kern auf
fundierte kirchen- und missionsgeschichtliche Sekundärquellen, welche die
einzelnen Praxisfelder des hallischen Pietismus erforscht und beschrieben haben.
Die hauptsächlich verwendeten Sekundärquellen sind:
Jahr Schrift Art der Schrift
1882 August Hermann Francke. Ein
Lebensbild. Theil 2.
Biografie
von Gustav Kramer
1924 Die dänisch-Hallesche Mission. Aufsatz
von Julius Richter
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1975 „Dienst der Seelen“ und
„Dienst des Leibes“ in der frühen
pietistischen Mission.
Aufsatz
von Hans-Werner Gensichen
1978 Geschichte des Pietismus. Monografie
von Erich Beyreuther
1978 Pietismus. Monografie
von Martin Schmidt
2006 Kirchengeschichte Deutschlands
seit der Reformation.
Monografie
von Johannes Wallmann
Die Auswahl ist dabei durch zwei ältere Werke von 1882 und 1924
gekennzeichnet. Kramer gehört zu den frühen Biographen Franckes, während bei
Richter eine der ersten ausführlichen Chroniken der Dänisch-Halleschen Mission
zu finden ist. Da die missionarische Gemeindepraxis im Fokus dieser
Untersuchung steht, wird auf den Aufsatz von Hans-Werner Gensichen Bezug
genommen, welcher eine fundierte missionsgeschichtliche und –theologische
Beschreibung der frühen pietistischen Mission gibt. Ferner gehören Beyreuther,
Schmidt und Wallmann zu den renommiertesten deutschen Pietismus Experten
des 20. Jahrhunderts. In ihren Werken besprechen sie die hallischen Aktivitäten
breit und detailliert, so dass eine angemessene Rekonstruktion aus den angegeben
Quellen zu erwarten ist.
5.2. Gemeindeverständnis und -praxis bei Francke
Bei der Darstellung der Gemeindepraxis von Augst Hermann Francke stellt sich
die inhaltliche Frage, welche der mannigfaltigen Aktivitäten Franckes und des
Halleschen Pietismus überhaupt als Kirchen- oder Gemeindepraxis bezeichnet
werden können.
Zur Beantwortung ist ein Blick auf Franckes Kirchenverständnis nötig, welches
Erhard Peschke in seinem Aufsatz über das Verhältnis von Kirche und Welt
umrissen hat (vgl. Peschke 1963:241ff). Hier zeigt sich bereits die
Wechselwirkung von Reich-Gottes-Verständnis und Ekklesiologie. Wie
unter 4.4.2a dargelegt, unterscheidet Francke klar zwischen Menschen, die
„Kinder des Reiches“ aufgrund ihrer Bekehrung sind und solchen, die „Kinder
der Welt“ sind. Francke argumentiert, dass es einen „allgemeinen Gnadenruf“
Gottes gibt, der an alle ergehe und dem allgemeinen Liebeswillen Gottes
entspricht (:250). Zur rechten Kirche gehören jedoch die „Berufenen“, diejenigen,
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die den Gnadenruf wirklich annehmen und nicht wieder verlassen.146 In der
Freiheit des menschlichen Willens liegt für Francke ein unumgänglicher Faktor
im Heilsgeschehen. Dementsprechend bleibt für ihn die Front zwischen den
Kindern Gottes und den Kindern der Welt „allezeit beweglich“. Jeder könne
umkehren, genauso wie jeder in der potentiellen Gefahr stehe die Welt wieder
liebzugewinnen. Der Gegensatz zwischen den Kindern Gottes und den Kindern
der Welt gehe dabei mitten durch die organisierte Kirche. Es liegt auf der Hand,
dass der Begriff „Kirche“ selbst in den Predigten und Schriften Franckes an
Bedeutung verliert und keine breite Verwendung findet (:251).
Die „rechte Kirche“ sind nach Francke die Bekehrten. Diese Kirche ist nicht an
einen Ort, eine Nation oder ein Land gebunden, sondern ist da, wo Gott sein Werk
in den Seelen der Menschen ausführe. Diese „rechte Kirche“ befindet sich
innerhalb der sichtbaren und „äusserlichen“ Kirche.147 Sie lebt unter ihr als
„unsichtbare Kirche“ (Francke 1740:591). Über Luther hinaus nähert sich Francke
hier dem Gedanken, dass die rechte Kirche als Schar der Bekehrten sichtbar sei.148
Für diesen Stand der Gnaden gebe es nach Francke Kennzeichen, an denen sich
jedes Kind Gottes prüfen könne (vgl. 4.4.2a).149 Trotz des damit einhergehenden
Rufes zur Wachsamkeit und Separation, will Francke keine weltflüchtigen
Christen: „Der Umgang mit den Weltkindern ist nicht nur unvermeidbar, sondern
auch um der Liebe willen geboten.“ (Peschke 1963:252). Die Kerngemeinde bei
Francke ist somit die Schar der Bekehrten, obwohl sie im Raum der organisierten
lutherischen Kirche verbleibt. Dadurch werde nach Peschke der lutherische
Ansatz „umgebrochen“ und stärker durch calvinistische und mystische Gedanken
dem Ideal von Heiligungsgemeinschaften angenähert (:258).
Auf dieser ekklesiologischen Basis ergibt sich die Definition der Frankeschen
Praxis: Gemeindepraxis ist all das, was dazu dient, dass das Reich Gottes
angerichtet wird, da eben dadurch auch die „rechte Kirche“ erbaut wird.
Diese Praxis geht über Städte-, Länder- und Kirchengrenzen hinweg und bleibt
146 Ferner differenziert Francke die Gruppe der „Auserwählten“ innerhalb der Menge der
„Berufenen“. Diese zeichnen sich durch eine besondere geistgeführte und hingebungsvolle
Lebensführung aus (Peschke 1963:250f).
147 In spiritualistischer Linie kritisiert Francke ein Verständnis, dass an Stein- und Mauerkirchen
hängt, da auch die ersten Jünger nicht in einer äußerlichen Kirche zusammen waren.
148 Den traditionellen Kirchenbegriff Luthers, bei dem für die wahre Kirche lediglich „recta verbi
praedicatio, et legitima Sacramentorum administratio“ notwendig ist, hält Francke für
unzureichend (vgl. Peschke 1963:251).
149 Francke wusste keine größere Freude, laut der „Kurtzen Nachricht“ von 1728, „als wenn Er
Merckmahle einer gründlichen Bekehrung und aufrichtigen Liebe zu dem Herrn JEsu an den
Seelen spüren konnte“ (Matthias & Francke 1999:59).
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dennoch ein Dienst in und an der Kirche.150 Die später gemachte Unterscheidung
zwischen „innerer“ und „äußerer“ Mission findet sich bei Francke nicht, vielmehr
begriff er beides als den einen christlichen Dienst „in der Nähe u n d in der Ferne“
(Lehmann 1966:93). Die verschiedensten Tätigkeitsfelder stehen folglich in einem
inneren und unaufhebbaren Zusammenhang zur Kirche. So sollen beispielsweise
in Franckes Anstalten „aus den armen die allerbesten Leute der Kirche erzogen
werden“ (Francke 1962:46; vgl. :142). Genauso wird die Tranquebar-Mission als
natürlicher Bestandteil der Kirchenarbeit, als „esse ecclesiae“ angesehen. Nach
Arno Lehmann gewann Franckes Kirchenbegriff biblische Qualität und
ökumenische Weite (Lehmann 1966:93).
Ein weiterer Hinweis dafür, dass die Projekte Franckes als genuine
Kirchenpraxis angesehen wurden, liegt in ihrer innerkirchlichen Rezeption. Viele
Schüler und Sympathisanten Franckes übernahmen Elemente aus Halle im
Rahmen ihres kirchlichen Dienstes. Beispielhaft wurde das Waisenhaus, welches
fortan als Vorbild für weitere pietistische Zentren seiner Schüler wurde (Schmidt
1978:78f). Mit seinem Beispiel spornte Francke andere zu „Taten der Liebe“ an.
Er monopolisierte nicht, sondern wollte auch andere etwas und sogar viel tun
lassen (Lehmann 1966:80). Aus diesem Grund wird im Folgenden über die
Gemeindepraxis Franckes hinaus auch die seiner Schüler skizziert.
5.3. Gemeindepraxis bei Francke und seinen Schülern
Methodisch ist es nach Beyreuther nicht leicht, die einzelnen Arbeitsfelder der
Gemeindepraxis zu trennen, auf denen sich der sehr realistische und aktivistische
Hallesche Pietismus unter Franckes Führung eingesetzt hat. Francke „half, wo er
nur helfen konnte“ (Lehmann 1966:80) und ging, ungeachtet seiner universalen
Reformpläne, situativ vor: Je „nach Gunst oder Ungunst der Lage“ änderten sich
die verschiedenen Einsatzgebiete (Beyreuther 1978:158). Francke besaß für seine
weitgespannten Weltverbesserungspläne folglich „keinen Masterplan. Viele
Aktivitäten ergaben sich aus nicht vorhersehbaren Begegnungen und
Konstellationen.“ (Jakubowski-Tiessen 2013:35) Dennoch lassen sich auffallende
Grundzüge der Praxis erkennen, die im Folgenden dargelegt werden. In einem
ersten Schritt wird Franckes Praxis im Aufbau der Halleschen Anstalten
150 Folgerichtig missachtete Francke bereits in der frühen Phase seines Dienstes die Grenzen und
Zäune der Parochialeinteilung, wenn sich jemand mit einer seelsorgerlichen Frage an ihn wendete
(Beyreuther 1978:144).
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geschildert (5.3.1), in einem zweiten seine länderübergreifenden Unternehmungen
(5.3.2).
5.3.1. Die Halleschen Anstalten
a. Die Anfänge: Armenschule und Waisenhaus
Wie in vielen anderen Städten waren in Glaucha die ökonomischen und sozialen
Folgen des Dreißigjährigen Krieges spürbar. Hier gründete Francke bereits 1695
mit minimalen finanziellen Mitteln eine Armenschule und ein Waisenhaus, um
die Verwahrlosung der Jugend zu bekämpfen (Schneider 2008:498f). Er begann
nach seinem Dienstantritt wöchentlich Almosen auszugeben und gleichzeitig eine
religiöse Grundunterweisung anzubieten:
„Daher, als sie einsmahls auch vor dem Hause auf die leibliche Allmosen
warteten, ließ ich sie alle ins Haus kommen, […] und fing alsofort an […]
zu fragen aus dem Catechismo Lutheri, von dem Grunde des Christentums
[…] Dieses ist zu Anfang des 1694sten Jahres angefangen.“ (Francke
1992:26; vgl. Matthias & Franke 1999:47)
Eine Hinwendung zu den Armen hatte Francke bereits zuvor in seiner Hamburger
Zeit gelernt und praktiziert.151 Die Mittel für die Armenversorgung versuchte
Francke durch Spenden aufzubringen, welche in einer „Armen-Büchse“ im
Pfarrhaus abgegeben werden konnten. Als er nach anfänglichen Schwierigkeiten
eine größere Summe über „vier Thaler und Sechzehen Groschen“ erhielt, fasste
Francke mit „Glaubens-Freudigkeit“ den Entschluss eine Armen-Schule zu
beginnen (Francke 1992:29). Er stellte einen mittellosen Studenten ein, um die
Kinder zwei Stunden täglich zu unterrichten. Gleichzeitig investierte er in die
Errichtung eines Waisenhauses. Bewusst verzichtete Francke auf finanzielle
Unterstützung vom Staat, auf ein Stiftungskapital oder feste Einnahmen durch die
Hallenser Kirchenkassen, sondern „was Gott gab, das gieng drauf.“ (:30) Damit
waren die Halleschen Anstalten von Beginn an dem direkten Zugriff des Staates
entzogen, gleichwohl sie später eng mit Brandenburg-Preußen kooperierten
(Beyreuther 1978:150). Francke selbst sah im offenkundigen Gelingen seiner
Unternehmungen den Segen Gottes am Werk.152 Mit jedem positiven Erlebnis,
151 „Er schart zuerst ganz privat Kleinkinder, selbst Fünfjährige und Vierjährige um sich, um die
Grundformen religiöser Unterweisung auf der untersten Stufe zu studieren. Hier gewinnt er
entscheidende und grundlegende Erfahrungen unter verwilderten Hafenkindern, wie an der
Armenschule der Kirchengemeinde mit fünfhundert Knaben und Mädchen“ (Beyreuther
1978:140).
152 Die Radikalität Franckes bezüglich der finanziellen Versorgung und seine Berichte von
Gebetserhörungen konfrontierten seine Zeitgenossen. Für Francke selbst waren sie ein Hinweis auf
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welches für ihn Gebetserhörungen waren, wurde er sicherer „GOtt werde noch
überschwenglicher machen, daß ich meinem Nächsten, wie ich ein herzliches
Verlangen darnach hätte, zu seiner Leibes- und Seelen-Nothdurft die Hand bieten
könte.“ (Francke 1992:2) Durch die Einbindung des Waisenhauses in ein
funktionierendes Bildungssystem unterbrach Francke als erster in Deutschland die
verhängnisvolle Verkettung von „Armen-, Arbeits- und Zuchthaus“. Außerdem
führte er moderne hygienische Maßnahmen nach holländischem Vorbild ein, um
die frühe Kindersterblichkeit zu beseitigen (Beyreuther 1978:153). Durch die
Entscheidung, die oft mittellosen Hochschüler als Lehrer anzustellen, begegnete
Francke ferner der grassierenden Studentenarmut. Diese konnten sich durch den
bezahlten Unterricht ihr Studium finanzieren und wurden nicht ausgebeutet.
b. Pädagogisches Aufbauwerk
Ausgehend von Armenschule und Waisenhaus, nahm Francke sein pädagogisches
Aufbauwerk trotz vielfacher Hindernisse in Angriff. Um die Bildungschancen zu
erhöhen, versah er die Armenkinder zunächst mit Schulgeld, um die Stadtschule
zu besuchen. Sie selbst gingen aber nicht hin und lieferten das Geld zu Hause ab.
Als dann eine eigene Schule gegründet wurde, fehlte es an Lehrbüchern. Der
Unterricht war weiterhin kostenlos und die Bücher wurden den Kindern
mitgegeben. Diese aber verkauften sie. Francke reagierte mit geeigneten
Maßnahmen, so dass das kleine Schulwerk dennoch wuchs. So strömten von 1695
an aus der gesamten Stadt Halle Kinder nach Glaucha. Eine ganze Schulstadt mit
einer Fülle neugeschaffener Schularten, wie dem ersten deutschen
Mädchengymnasium, entstand. In Halle zählte man daher täglich bis zu 2.300
Kinder unter ihnen 1.000 Mädchen. „Damit wurden dem weiblichen Geschlecht
hier erstmalig alle Bildungsmöglichkeiten bis zur Hochschulreife langsam
geöffnet.“ (:154)
Ferner sammelte Francke die begabtesten Lehrerstudenten in seinem
„Seminarium Selectum Praeceptori“ und schuf damit die Anfänge einer
geordneten Lehrerbildung in Deutschland. Begabte Armen- und Waisenkinder
führte Francke bis zum Hochschulabschluss und brach das Bildungsprivileg der
höheren Stände. 1706 befanden sich von den 96 Waisenkindern, die aus den
elendsten Verhältnissen stammten, sechzig auf der Lateinschule. Der Lehrplan
die „Providentz Gottes“ zu Halle (Francke 1992:3). „Jeder neue Erfolg vermittelte ihm die
Sicherheit, dass ach künftige Unternehmungen seiner Reichgottesarbeit erfolgreich sein werden“
(Jakubowski-Tiessen 2013:34).
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dieser Schule war derselbe, wie auf der Standesschule des Adels.153 Franckes
Erziehungssystem versuchte daher systematisch und geplant, „die Stände auf
friedlichem Wege einander anzunähern und zu versöhnen.“ (:154) Dafür erntete er
Kritik von der Orthodoxie, die Francke im Geiste des Ketzers Thomas Müntzers
agieren sah, der sich mutwillig über die von Gott gesetzte Ständeordnung
hinwegsetzte. Francke aber hielt an seinem Vorhaben fest: Jedem Kind, sogar den
unehelichen, sollte jede Bildungsmöglichkeit seinem Charakter und seiner
Begabung entsprechend offen stehen, um es zu einem mündigen Mitglied der
Gesellschaft und zu Christen mit sozialem Verantwortungsbewusstsein
heranzubilden (:154). Die hallischen Schüler sollten „zu allem guten Werk
geschickt und ausgerüstet, auf daß also die Welt sehen möchte, daß keine
nützlicheren Leute mögen erfunden werden, als diejenigen, die Christo Jesu
angehören“ (Wallmann 2006:136). So wird vom hallischen Pietismus ein
erheblicher sozialer und wirtschaftlicher Aktivismus freigesetzt.
Den Adligen schärfte Francke ein, dass Standesunterschiede vor Gott nicht
gelten und Gott die Herzen wäge. Christlicher Glaube stehe und falle damit, dass
die Herren den Geringen helfen würden. Viele pietistisch geprägte Adlige haben
daher der bloßen Repräsentation den Abschied gegeben, haben Manufakturen
eingerichtet und aus dem Reingewinn zum Teil Waisenhäuser unterstützt oder ihn
Francke zur Verfügung gestellt. Aus der Adelsschule Franckes, dem „Pädagogium
Regium“, gehen mehr als die Hälfte der preußischen Staatsbeamten und Offiziere
hervor (Beyreuther 1978:155).
Bei aller Strenge in den Erziehungsmethoden, die durch die pietistische Askese
geprägt waren, waren viele Dinge zu diesem Zeitpunkt revolutionär (vgl. Jacobi
2013:215ff). Beispielsweise konnten die Schüler bis zu drei Fächer gemäß ihrer
Begabung frei wählen, sobald sie die Grundvoraussetzungen für die fortführenden
Kurse erfüllt hatten. Statt eines starren Klassensystems, wurde ein Fachsystem
installiert. Eine Schulsternwarte, ein botanischer Garten, eine mechanische
Werkstatt und eine Lehrmittelsammlung wurden eröffnet. Es herrschte kein
„Spielverbot“ und auch das „hemmungslose Prügeln“, welches bis ins 19.
Jahrhundert hinein das Schulwesen allgemein prägte, wurde in den Stiftungen
unterbunden. Das hallische Erziehungskonzept sah außerdem vor, dass die
Schüler zur Selbstständigkeit erzogen werden sollten (Beyreuther 1978:155f).
153 Franckes Universitäts- und Schulsystem ist in die herrschende und von ihm respektierte
Dreiständeordnung eingepasst. Es kennt daher Adels- und  Bürgerschulen (Wallmann 2006:135).
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Des Weiteren lag der Schulzeit eine nachhaltige Perspektive zugrunde, die
bereits das Berufsleben in den Blick nahm: „die Schüler der Franckeschen
Schulen traten nach Ende der Schulzeit ‚nicht ins Leben‘, weil sie sich nie aus
ihm entfernt hatten.“ (:156) So gründete Francke neben seinen Schulen auch
Wirtschaftsinstitute, eine Papierfabrik, eine Buchdruckerei, eine Apotheke und
landwirtschaftliche Betriebsformen. Sie sicherten einerseits die finanzielle
Unterhaltung der Schulen, andererseits ermöglichten sie es den Schülern sich in
die Arbeitswelt einzuleben.
Im Zentrum des hallischen Lehrplans stand der Religionsunterricht. Hier
spiegelt sich die Erkenntnis Franckes wieder, „daß das Creutz die Menschen recht
geschmeidig und brauchbar, ja die besten Leute machet“ (Francke 1962:49). Eine
geistliche Erziehung und eine Anleitung zu Frömmigkeit waren folglich für den
Reformer konstitutiv. Die Bekehrung war aber nicht das Unterrichtsziel. Sie
konnte nicht künstlich anerzogen werden, da sie Gottes Werk war (vgl. 4.4.2a).154
Dennoch hoffte und betete Francke, dass innerhalb des Halleschen Werkes, in
dem viel Glauben investiert wurde, eine christliche Erziehung eine besondere
Verheißung besäße, die auf „Gottseligkeit“ und „christliche Klugheit“ hinziele
(Beyreuther 1978:157).
Das Vorgehen in Halle ist dabei von einer Nähe zu den zeitgenössischen
Charity Schools der Londoner Society für Promoting Christian Knowledge
(SPCK) gekennzeichnet, obgleich sie sich getrennt voneinander entwickelten.
Franckes Ziele ähneln denen der frommen Anglikaner mit ihrer Fokussierung auf
die Kinder armer Eltern, die sich kein Schulgeld leisten konnten. Beide
Bewegungen eint zudem das Interesse, „die Moral und Frömmigkeit der
Bevölkerung zu heben, und die Überzeugung, dass kostenloser Unterricht dazu
ein geeignetes Mittel sei.“ (Jacobi 2013:222) Ein Novum bei Francke ist
allerdings sein Finanzierungsmodell155 und die hallische Lehrerausbildung. Beide
Merkmale des Halleschen Werkes wurden von der SPCK übernommen und bei
zukünftigen Schulgründungen als Blaupause verwendet (:221f).
Aus den bescheidenen Anfängen hat sich nach und nach das ganze große
Hallesche Werk entwickelt. Dies war zum einen nur möglich, weil Francke bereits
154 So lässt sich bei Franckes Skepsis bei einer „Epidemie an Schülerbekehrungen in der Anstalt“
erklären, bei der er sehr nüchtern eine psychische Ansteckung einrechnete. Die Überzeugung, dass
der Mensch geformt werden kann, teilte Francke mit der ganzen Aufklärung (Beyreuther
1978:157).
155 Francke setzte auf Patenschaften für einzelne Schüler und konkrete Spendenverpflichtungen der
Gönner (Jaconi 2013:222).
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früh wichtige Aufgaben delegierte, indem er sich pastorale Unterstützung holte
und Diakonate einsetze (vgl. Matthias & Franke 1999:47). Zum anderen konnte
sich Francke durch die Vermittlung adliger Gönner die Sympathien und den
Schutz des Kurfürsten und späteren Königs erwerben. Ohne diesen Rückhalt am
Hof hätte er seine Anstalten gegen vielfache Anfeindungen durch Orthodoxie und
Ständetum nicht behaupten und stetig vergrößern können.156
Mit seinem einzigartigen Anstaltskomplex ging Francke weit über jede Form
von Nothilfe hinaus. In seinem „Großen Aufsatz“ formuliert er das nachhaltige
Transformationsziel seiner Bemühungen: „daß man zu einer rechtschaffenen
gründlichen Verbeßerung des verfallenen Wesens in allen Ständen den Weg
bahne“ (Francke 1962:48). In einer gesamtgesellschaftlichen Perspektive wurde
von Francke ein nachhaltiger Ansatz vertreten, der den Verfall157 radikal anging
und „die Qelle [!] aus welcher solche greuliche Thaten herfür kommen,
zuverstopffen, nehmlich die Jugend recht zu erziehen, die Armen an Leib und
Seel recht zu versorgen“ (:82).
c. Die pastorale Praxis bei Francke
Arno Lehmann hält fest, dass es nicht die Rolle des Professors oder des
Waisendirektors war, in der Francke am weitreichendsten wirkte, sondern die des
„Pastor Francke“ (Lehmann 1966:78). Sein Dienst war durch eine reiche und
lebendige Predigttätigkeit geprägt. Bereits früh wurden seine Predigten
mitgeschrieben und über die Grenzen Halles hinaus verbreitet und gelesen.
Francke ließ es sich nicht nehmen, das ihm 1715 angebotene Pfarramt an der St.
Ulrichskirche zu übernehmen, der bedeutendsten Pfarrei in Halle. Durch seine
Ansprachen verdeutlichte er die Zusammengehörigkeit von pietistischer
Frömmigkeit und Lebensgestaltung sowie den ernsthaften Ruf in die Nachfolge
Christi. In seiner Wortverkündigung, die aus der Exegese biblischer Texte
entsprang, ging der Ruf zur Entscheidung unmittelbar in einen Zuspruch an die
über, die im Glauben leben und bleiben wollten (Beyreuther 1978:135).
156 Nach Wallmann war der hallische Pietismus wiederum ein „willkommener Bundesgenosse“ des
preußischen Staates im Kampf gegen das mit der Orthodoxie verbündete Ständetum (Wallmann
2006:135; vgl. Beyreuther 1978:148).
157 „Wie viel tausend arme Kinder hat man verwildern, und welche große Menge erwachsenen
Bettel-Volcks hat man im Lande herum ziehen laßen, ohne nur daran zu gedencken, was dieses
dem Lande für Schaden bringe, daß ein solche Menge Menschen ohne Zucht, ohne Unterricht,
ohne Auffsicht und Ordnung laßen, und in den Müßiggang übergeben werden, da sie denn durch
Veranlassung des Müßiggangs in Diebstahl, Hurerey, Mord und Straßenrauben verfallen, und viel
andere Greuel und Laster verübet.“ (Francke 1962:81)
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Über den Predigtdienst hinaus, hielt Francke zahlreiche katechetische Stunden
und kümmerte sich in der seelsorgerlichen Begleitung um viele ihm anvertrauten
Gemeindeglieder und Schüler. Diese menschenorientierte Arbeitsweise schlägt
sich in der erstaunlichen Briefkorrespondenz nieder, die von Francke erhalten
geblieben ist (ca. 10.000 Briefe!) (Schneider 2008:500). Darüber hinaus fixierte
Francke seine Anweisungen und Ratschläge an seine Schüler schriftlich
(Lehmann 1966:95).
Praktisch gesehen besteht für Francke aus christlicher Sicht eine
Untrennbarkeit von Wort und Tat. Er fragt daher in seinem „Großen Aufsatz“:
„So hat man sich nicht einmal um die leibliche Versorgung der Armen
bekümmert, wie sollte man denn an die Errettung ihrer armen Seelen gedacht
haben?“ (Francke 1962:81) Das pastorale Wirken Franckes und seiner Schüler
war dabei von der großen Vision umrahmt, dass die Kirche „als universale
Baumschule oder Pflanzengarten für die neue Menschheit verstanden (wurde), die
Gott gehorchte.“ (Schmidt 1978:78)
d. Reform des Theologiestudiums und Bibelverbreitung
An der theologischen Fakultät in Halle wurde von Spener geforderte Reform des
Theologiestudiums umgesetzt (vgl. 4.1). Neben Francke lehrten hier seine
pietistischen Freunde Joachim Justus Breithaupt (1658-1732), Paul Anton (1661-
1730) sowie der streitbare Joachim Lange (1670-1744). Die philologische
Schulung in den biblischen Grundsprachen und die Exegese traten in den
Mittelpunkt und drängten die aristotelische Philosophie sowie die konfessionelle
Polemik zurück (Schneider 2008:499). Durch seine Ausrichtung auf Frömmigkeit
und Praxis des Predigtamtes, war der hallische Studienbetrieb bald den
orthodoxen Fakultäten hoch überlegen, welche am alten Gelehrtenideal festhielten
(Wallmann 2006:135). Durch großen Zulauf aus Deutschland und aus dem
ausländischen Luthertum erreiche Halle die höchste Studentenzahl der deutschen
theologischen Fakultäten.
Durch die Beteiligung der älteren Studenten am Unterricht und durch die
pädagogische Betreuung der Zöglinge seiner Anstalten, verband Francke das
Theologiestudium unmittelbar mit der Praxis.158 Das Konzept überzeugte durch
158 Nach der Einschätzung Schneiders und Wallmanns blieb dabei eine Tendenz zur Heuchelei und
Verkrampfung nicht aus, wo Frömmigkeit höher bewertet wurde als wissenschaftliche Bildung
(Wallmann 2006:135). Die Schwächen einer Ausbildung, deren didaktische Prinzipien
Erbaulichkeit und Praxis waren, wurden später durch die Aufklärung aufgedeckt (Schneider
2008:449).
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die Leistungen seiner Absolvierenden, sodass der preußische Staat 1727 für jeden
Pfarrer und Lehrer ein Studium in Halle vorschrieb (:136). Die engen Kontakte
Franckes zu seinen Schülern bildeten außerdem eine Voraussetzung, ohne die das
weltweite Wirken Halles undenkbar wäre (vgl. 5.3.2).
Das große Ziel Franckes einer gründlichen Verbesserung in allen Ständen
sollte zuallererst im geistlichen Stand beginnen.159 Es sollte studiert werden, damit
„die Welt dadurch gebeßert“ werde (Francke 1962:79). Mit dem Verweis auf
Berhardus hält Francke fest, dass es „nur beßere Hirten geben (sollte), so würden
auch die Schaffe beßer seyn.“ (:74) Pfarrer sollten folglich vor allem gottselige
und gottesfürchtiger Theologen und Seelsorger sein, Werkzeuge Gottes zu anderer
Menschen Heil und Nutzen. Sie sollten eine „umfassende Weltverbesserung
vollbringen.“ (Schmidt 1978:79) Die geistliche Erneuerung des Pfarrerstandes
wurde durch eine pietistisch geprägte juristische Fakultät unter Leitung von
Samuel Strayck ergänzt. Zudem bestimmte die Konzeption Georg Ernst Stahls
einer ganzheitlichen Medizin die Ausbildung der hallischen Ärzte (Schneider
2008:499). Franckes Pläne gingen soweit, dass er ein europäisches „Seminarium
rei publicae vere Christianae“ für 1.000 ausländische Studenten eröffnen wollte.
Ziel war es, eine europäische Elite heranzubilden, welche in einem neuen sozialen
Pathos des „homo societatis“ die Menschheitsnöte theoretisch und praktisch
angehen sollte (Beyreuther 1978:166; vgl. Schmidt 1978:76). Diese
Reformbemühungen verliefen sich allerdings und ließen sich in dieser Form nicht
durchführen. Die Grenzen des Erreichbaren schienen überschritten worden zu sein
(Lehmann 1966:91).
Die von den Theologiestudenten und Pfarrern geforderte Zuwendung zur
Heiligen Schrift, prägte auch Franckes weitere Praxis. Zusammen mit Freiherr
Carl Hildebrand von Canstein (1667-1719) gründete der Reformer die erste
deutsche Bibelanstalt im Jahre 1710. Mithilfe der Anwendung des
Stereotypdruckes konnten hier Bibeln ständig nachgedruckt und in billigen
Auflagen unter das Volk gebracht werden (Wallmann 2006:137). Zudem wurden
die Verlagsgewinne in den Druck reinvestiert. Bis 1719 waren 100.000 Exemplare
des Neuen Testaments und 80.000 der ganzen Bibel vertrieben. Das im Folgenden
skizzierte weltweite Engagement Halles machte außerdem Bibelübersetzungen in
Fremdsprachen notwendig (Schneider 2008:500).
159 „Es ist aber mit dem Verderben des Lehrstandes gar etwas besonders, indem man dasselbe nicht
allein als einen Theil des allgemeinen Verderbens, anzusehen, sondern auch in demselben den
Grund des Verderbens am allermeisten zu suchen hat“ (Francke 1946:73).
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5.3.2. Weltweites Engagement
August Hermann Francke lebte in einem weiten Horizont, welcher auch seine
Gemeindepraxis prägte. Arno Lehmann resümiert: „Wo in Deutschland hätte es
damals eine kirchliche Stelle oder eine kirchliche Arbeit gegeben, in der so weit
gedacht und gewirkt wurde wie bei Pastor Francke?“ (Lehmann 1966:83) Frankes
weltweites Engagement soll im Folgenden umrissen werden. Die Darstellung
beschränkt sich hierbei auf die zwei markanten Aspekte der Gemeindepraxis,
welche für den deutschen Protestantismus ein Novum darstellten: Die Sorge um
die in der Diaspora lebenden evangelischen Christen sowie die
Missionsunternehmungen in Indien und die Kirchengründung in Nordamerika
(vgl. Beyreuther 1978:158).
a. Hallesche Diasporahilfe
Die Hallesche Diasporahilfe wurde wohl zuerst im Donauraum aktiv, der
besonders von den negativen Auswirkungen der Gegenreformation durch die
Habsburger getroffen war. In Böhmen, Siebenbürgen und Ungarn war die
evangelische Kirche nahezu zerschlagen. Dennoch existierten - teilweise legal,
teilweise illegal - kleinere protestantische Gemeinschaften im Donauraum, deren
Bedarf an Büchern und evangelischen Schriften „unendlich“ war (:158). Hier
beginnt Francke mit einem illegalen Schriftenschmuggel nach Böhmen zur
Stärkung der unterdrückten Gemeinden. Aus diesem Grund werden beispielsweise
zahlreiche tschechische Schriften in Halle gedruckt. 1705 erscheint ein
tschechisches Neues Testament, zehn Jahre später das tschechische „Wahre
Christentum“ Arnds, 1722 eine komplette tschechische Bibel. Kleinere
pietistische Flugschriften werden produziert und bis 1723 nahezu 50.000 von
ihnen über die Grenze geschmuggelt (:159).160
Ferner engagierten sich die hallischen Pietisten in der systematisierten Flucht
und Aufnahme verfolgter evangelischer Christen. So gelang es dem Halleschen
Vertrauensmann Samuel Urlsperger (1685-1772) im Jahre 1723 über 20.000
Salzburger nach Brandenburg-Preußen zu lenken und eine weitere Gruppe über
London nach Nordamerika auszusiedeln (Beyreuther 1978:159). Francke selbst
kam zudem den schlesischen Protestanten zur Hilfe, indem er durch
Verhandlungen mit dem Schwedenkönig Karl XII. (1697-1718), nach dessen
Siegen über Russland und Polen, um den Beistand in ihrer Unterdrückung bat.
160 Zur ausgeklügelten Methodik der Schmuggel-Logistik Halles siehe Beyreuther 1978:159.
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Durch den Einsatz aus Halle wurde 1707 eine Konvention verabschiedet, welche
die Rettung der evangelischen Kirche in Schlesien bedeutete. Über 100 Kirchen
mussten von katholischer Seite sofort zurückgegeben werden. In der Folgezeit
engagierte sich Francke in der Vermittlung von mehrsprachigen Predigern in die
schlesischen Gemeinden, um eine angemessene geistliche Versorgung zu
gewährleisten. (:160).
Diese länderübergreifende Hilfe Halles ist ohne die politische Vernetzung
Franckes nicht zu denken. Insbesondere der Diplomat und überzeugte Pietist
Heinrich Wilhelm Ludolf (1655-1712) wurde zu einer Schlüsselfigur der
Kontakte des Reformers nach Osten und Westen (Gröschel 2013:167).161 In
Zeiten, die von Geheimdiplomatie geprägt waren, konnte Francke so seine
weitgespannten Tätigkeiten ausbauen und fand an den Nahtstellen der damaligen
Weltpolitik das volle Vertrauen der betroffenen Regierungen: Brandenburg-
Preußen, England und Rußland (Beyreuther 1978:161).
Auf diesem Hintergrund wurde auch Franckes Einsatz für schwedische
Kriegsgefangene in Sibirien möglich. Hier fielen nach einer schweren Niederlage
1709 über 20.000 Soldaten, 1.600 Offiziere und über 8.000 schwedische Frauen
und Kinder in russische Gefangenschaft. 1713 berichteten einige Offiziere
Francke von einer Erweckung in der Gefangenenkolonie (Kramer 1882:181ff).
Eine Welle der Anteilnahme und eine rege Korrespondenz zwischen den in
Sibirien lebenden Gefangenen und Halle entwickelte sich. Viele Hallenser und
sogar Francke persönlich schrieben seelsorgerliche Briefe, schickten Schriften
und sandten Geld zur Behebung der leiblichen Nöte. Bis zum Friedensschluss
1721 hielt dieser Dienst an und Halle wurde zu einer Art Drehkreuz für die
Gabenvermittlung und den Briefverkehr (Lehmann 1966:80). In dieser Zeit
wurden schwere Bücherpakete und teure Medikamente nach Sibirien gesendet.
Auch eine kleine Schule nach dem hallischen Vorbild wurde in Russland durch
erweckte schwedische Offiziere gegründet (:80; vgl. Beyreuther 1978:162).
Die skizzierte Diasporahilfe trägt im gesamten persönliche Züge. Beyreuther
zeigt auf, dass von Halle aus in „elastischer und zielbewußter Weise jede
Hilfsmöglichkeit aufgegriffen“ wurde (:160). Durch das große Beziehungsnetz
161 Ludolfs Engagement war dabei nicht nur politisch, sondern auch religiös motiviert. Er versah
seinen diplomatischen Dienst im Geist des „pietistisch-philadelphischen Bruderschaftsgedankens“
(Beyreuther 1978:161). Ludolfs Idee war die Schaffung einer „Allgemeinen Kirche“, in der alle
wahren Christen vereint sein sollten. Mit Russland ging es dabei beispielsweise um die
Wiederbelebung des ökumenischen Gesprächs mit der orthodoxen Kirche, zu dem einzelne
Würdenträger aufgeschlossen waren (vgl. Gröschl 2013:167).
105
ergaben sich zahlreiche Kontakte und Hilfsbedarfe, auf die in der Regel mit
entschiedener Unterstützung reagiert wurde.162
b. Dänisch-Hallesche Mission und Kirchengründung in Amerika
Die Anfang des 18. Jahrhunderts begründete Dänisch-Hallesche Mission163 ist die
erste organisierte Missionsunternehmung in der protestantischen Kirchen-
geschichte und steht in einem engen Zusammenhang mit dem Wirken Franckes.
Der Reformer wurde selbst „Herz und Kopf“ dieses Dienstes (:165), obwohl er
nicht als sein Begründer angesehen werden kann (Lehmann 1966:85; Grundmann
1981:562). Die Anfänge der Dänisch-Halleschen-Mission gehen auf den durch
Spener inspirierten Hofprediger Franz Julias Lütkens (1650-1712) zurück,
welcher den dänischen König Friedrich IV. (1671-1730) zu den
Missionsbemühungen veranlasste. 1706 wurden, nachdem Francke sein
anfängliches Zögern zur Kooperation aufgegeben hatte, die beiden Theologen
Bartholomäus Ziegenbalg (1682–1719) und Heinrich Plütschau (1677–1747) nach
Tranquebar in Südostindien ausgesandt (Grundmann 1981:562).
Auf welchem Weg sich der Missionsgedanke Franckes formte, wird in der
Forschung kontrovers diskutiert (vgl. Lehmann 1966:85ff).164 Augenscheinlich
machte Francke die Indienmission aber um 1707 zu einem „Adoptivkind“ der
frankeschen Anstalten (Wallmann 2006:137; vgl. Lehmann 1966:93). Da bereits
zu Lebzeiten Franckes ungezählte einheimische Kinder und Familien die
christliche Glaubenswelt nicht kennenlernten und darum praktisch wie Heiden
aufwuchsen, war Francke der Gedanke der kirchlichen und missionarischen
Erreichung des Nächsten nicht fremd. Für ihn bestand angesichts dieser Lage kein
fundamentaler Unterschied mehr zwischen der missionarischen Situation der
162 Franckes Kontakte reichten dabei von Holland über England nach Amerika, über Dänemark
und Norwegen bis nach Südafrika und Indien, über das alte Kurland nach Schweden, Finnland,
Polen und Russland, über Schlesien, Böhmen, Mähren, Österreich und Ungarn in den Balkan und
den Vorderen Orient, dazu auch in die Schweiz, nach Italien und nach Frankreich (Lehmann
1966:84).
163 Da das Missionsunternehmen von der dänischen Krone getragen, von Halle betreut und von der
Society for Promoting Christian Knowledge (SPCK) in London gefördert wurde, wird die Mission
in Tranquebar als Dänisch-Hallesche Mission oder in der neueren Forschung auch als Dänisch-
Englisch-Hallesche Mission bezeichnet.
164 Albrecht Ritschel vertritt die Auffassung, Francke sei nur durch Zufall an die Missionsarbeit
geraten. Martin Richter und Carl Mirbt hingegen sehen den Gedanken bei Francke durch Spener
und Leibnitz vorbereitet und aufgenommen. Otto Podczeck skizziert stärker den Einfluss Hiob
Ludolfs auf Francke und seiner Idee einer Mission und Evangelisation im Orient. Lehmann
hingegen zeigt auf, dass Francke durch die Anregungen von außen beeinflusst wurde, er aber
letztendlich erst durch die bereits begonnene Tranquebar-Mission von Ziegenbalg und Plütschau
und seine Korrespondenz mit ihnen, sich mit Nachdruck für die Mission einsetzte (Lehmann
1996:85-92).
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Urchristenheit und seiner Zeit (Beyreuther 1978:170). Folgerichtig verstand er die
Arbeit in Indien als etwas, dass der Kirche aufgetragen sei.
Die mit Franckes Unterstützung gewagte Pioniermission entwickelte sich
inmitten von Bedrängnissen und interkulturellen Herausforderungen (vgl. Richter
1924:110ff). Insbesondere Ziegenbalg tat sich hier als Sprach- und
Religionsforscher und erster deutscher Dravidologe (Tamilistiker) hervor.165 Die
Missionare erkannten, dass es keine Tür zu der einheimischen Bevölkerung gab,
als „die schwere tamulische Sprache“ zu erlernen, welche die dort lebenden
dänischen Geistlichen und Beamten nie gelernt hatten (Richter 1924:114). Mit der
erworbenen Sprachfähigkeit setzten die missionarischen Bemühungen ein.166 Die
Tranquebar-Missionare kümmerten sich um die geistliche Versorgung ihres
Umfelds, in dem sich viele (uneheliche) Kinder einheimischer Frauen mit
europäischen Einwanderern, deutsche und holländische Söldner sowie die
tamilische Bevölkerung befanden.167 Ziegenbalg begann mit der Veröffentlichung
eigener Predigten, des kleinen Lutherischen Katechismus sowie einiger Traktate
und Schulbücher. Sein Hauptanliegen aber war die Übersetzung der Bibel in
Tamil, welche er für das Neue Testament ganz und für das Alte Testament
teilweise fertigstellen konnte. Neben den Schriften verkündeten die Missionare
Gottes Wort durch Predigten. Vor Ziegenbalgs Haus, welches mitten „im
Heidenquartier von Tranquebar“ lag, versammelten sich mehrmals in der Woche
größere und kleinere Gruppen von Predigtzuhörern. Raum für persönliche
Gespräche und Diskussionen gab es im Haus des Missionars. Es bildete sich eine
Gemeinde, welche teils aus getauften Tamilen und teils aus übertretenden
Katholiken bestand. „Im Jahre 1707 zählte sie bereits 35, 1708:101; 1712: 202
Seelen, und bei Ziegenbalgs Tode 1719 waren 428 Seelen aufgenommen oder
getauft“ (:116f).
Parallel zu den oben genannten Aktivitäten engagierten sich die Missionare in
der Schularbeit nach hallischem Vorbild. Bereits 1707 eröffneten die Theologen
die erste Schule und kurze Zeit später eine „Mägdgen-Schule“ (Lehmann
165 Die herausragenden wissenschaftlichen Bestrebungen Ziegenbalgs, die sich in seinem Werk
„Die Genealogie der malabrischen Götter“ niederschlugen, wurden in Halle nur bedingt geteilt, so
dass seine Schriften meist unveröffentlicht blieben. Erst sein Biograph Germann gab das Buch
1867 heraus (Richter 1924:115). Zur Entscheidung Franckes in dieser Frage vgl. Lehmann
1966:97f.
166 Francke unterstützte das Vorgehen der Missionare, die für ihren Dienst die heidnische
Theologie und Sprache studieren und kennenlernen sollten, da sie sonst ihren Dienst nicht recht
ausführen konnten (Lehmann 1966:97).
167 Ein gesellschaftliches Bild Südindiens um 1700 zeichnet Richter 1924:104ff.
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1966:100).168 In den Schulen erkannte man ein gutes Mittel, um das Evangelium
in der heidnischen Kultur zu verankern und wachsen zu lassen. Durch sie sollten
Menschen zu Christus geführt werden, die sich wiederrum in der Ausbreitung der
Christlichen Religion gebrauchen ließen (Gensichen 1975:164). Neben den, der
evangelistischen Arbeit und dem Gemeindebau dienenden Schulen, wollten die
Missionare zudem einen zweiten Schultyp setzen. Durch ihn sollte einerseits
Kindern aus der niedersten Kaste oder der Kastenlosen eine Bildungschance
gegeben werden. Andererseits sollte, durch Anknüpfung an Elemente der
indischen Tradition, einer Überfremdung durch westliche Bildungsinhalte
vorgebeugt werden (:168f). Daher wurde der Lehrstoff über den religiösen
Bereich hinaus ausgeweitet. Die erste auf dieser Basis gegründete Schule wurde
1715 durch den nachgereisten Mitstreiter Gründler eröffnet und hatte anfänglich
großen Zulauf. Durch Informations-Plakate kommunizierten die Missionare der
tamilischen Bevölkerung, „daß wir nichts anders bey euch suchen / als daß euch
und euren Kindern an Seel und Leib in der Wahrheit wohl seyn möchte“
(Gensichen 1975:165). Zum Lehrplan gehörten: Tamil in Wort und Schrift,
Rechnen, Unterweisung in der Heiligen Schrift, klassische Tamil-Literatur169
sowie medizinische Grundkenntnisse und Portugiesisch zur Völkerverständigung
(:165f). Die durchaus spannungsreichen Lehrinhalte sollten durch christliche
Lehrer vermittelt werden. Bei allem Wohlwollen der Unterprivilegierten in der
Hindu-Gesellschaft, gab es Kritik an den Charity Schools von einheimischer
Seite.170 Zudem geriet man in schwere Auseinandersetzungen mit dem
Kopenhagener Missionskollegium, allen voran Sekretär Wendt171, welcher den
„eigentlichen Zweck der Mission“ nicht erreicht sah, nämlich die auf die
Bekehrung zielenden Unternehmungen.172 Die Tranquebar-Missionare hingegen
168 Die Mädchenschule ist 1707 die erste ihrer Art in Südindien und wahrscheinlich in ganz Indien
(Lehmann 1966:100f; vgl. Gensichen 1975:164). Knapp zehn Jahre später eröffnete das erste
Lehrerseminar, welches gleichsam seinem deutschen Vorbild zur fundierten Unterrichtung der
Lehrkräfte diente (Lehmann 1955:188f).
169 Die Zulassung von nahezu säkularen und heidnischen Dokumenten neben der Bibel im
Unterricht der Schulen verdient nach Gensichen besondere Beachtung. Für die Missionare war
klar, „daß der ganze Plan in Antithese zu den religiösen Grundpositionen des Hinduismus oder,
positiv gesagt, nur im Vertrauen auf das Wirken des heiligen Geistes ins Werk gesetzt werden
konnte“ (Gensichen 1975:169).
170 Beispielsweise agierten Hindus gegen die Schule, die den Missionaren unlautere Motive
unterstellten oder ihnen nicht die verdienstliche Aufgabe des Lehrens überlassen wollten, welche
im Hinduismus eine himmlische Belohnung impliziert (Gensichen 1975:166).
171 Wendt vertrat ein vermeintlich apostolisches Missionsideal ohne Kirchengebäude, ohne
Schulen, ohne Missionarswohnungen, ohne äußerliche Institutionen. Die Missionare sollten nach
dem Vorbild der Evangelien durch das Land ziehen und lediglich predigen (Richter 1924:118).
172 Unter den Einwirkungen des Rationalismus lässt sich später in der Dänisch-Halleschen-Mission
tatsächlich das Auswuchern des Schulwesens gegenüber der evangelistischen Arbeit beanstanden.
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hielten daran fest, dass der Hauptzweck dieses Schultyps nicht die Evangelisation
sei, zumal derartige Schulen bereits existierten, sondern er einen Beitrag „zum
Besten der Stadt und des gemeinen Wesens“ darstellen sollte. Sowohl Gründler
als auch Ziegenbalg sahen ihr Engagement in diesem Bereich als integralen
Bestandteil der Missionsarbeit und der „christlichen Auferziehung“ der Jugend an
(:166f). Trotz durchaus positiver Resonanz der Bevölkerung173 gab die Mission
das Schulprojekt 1727 auf. Einerseits fehlte es an christlichen Lehrkräften, die
dem Konzept innerlich gewachsen waren und andererseits akzeptierten die
Nichtchristen nicht uneingeschränkt das Angebot einer breit fundierten, nicht-
elitären Bildung.
Analog zur Ganzheitlichkeit der Schularbeit setzten sich die Missionare für das
leibliche und geistliche Wohl ihrer Gemeindeglieder ein, welche nach ihrer
Bekehrung aus der wirtschaftlich-sozialen Sicherung des Kastenwesens
herausfielen (:174).174 Hier half man auf diverse Weise durch Gaben und
Arbeitsvermittlung und war, trotz des „Sozialfatalismus des Kastensystems“, an
der Suche nach Alternativen zu jener Ordnung interessiert (:175). Zum Beispiel
wurde 1716 ein Papiermühlen-Projekt initiiert, welches den großen Bedarf der
Missionsdruckerei abdecken sollte. Anstatt Papier aus Europa zu importieren,
wurde die Produktion vor Ort eingerichtet und in Folge mehrere Arbeitsplätze
geschaffen. Technische und finanzielle Schwierigkeiten sowie der Widerstand der
Kastengesellschaft zwangen jedoch dazu das Projekt wieder aufzugeben. Die
Sorge um die leibliche Versorgung der Gemeindeglieder blieb eine große
Herausforderung der tamilischen lutherischen Gemeinden. Gleichwohl die
Tranquebar-Mission bezüglich der von Francke geforderten „realen
Verbesserung“ in allen Ständen nur schwache Ansätze realisieren konnte, setzte
sie ein deutliches Zeichen. Sie hat in Wort und Tat für die Ärmsten der Armen
Partei ergriffen, „die die Leidtragenden eines jahrtausendealten Systems der
Unterdrückung waren.“ Damit ist sie den „Fußstapfen des Sünderheilands“
Eine folgenschwere Entwicklung, welche bei den Tranquebar-Missionare jedoch nicht erkennbar
ist (Gensichen 1975:168f).
173 Aus dem Brief eines Hindus, der sich nicht vom Verdacht der Proselytenmacherei abschrecken
ließ, findet sich der Hinweis, dass insbesondere die Verbindung von dem, was „zur Seele und
Leib, was zum Himmel und zu gemeinem Wesen nöthig und nützlich“ sei, die  Charity Schools zu
einem „sehr grossen guten Werck“ vor allem für die Menschen in den unteren Kasten mache
(Gensichen 1975:167).
174 Für die ersten Missionare war die Tolerierung des Kastenwesens innerhalb der christlichen
Gemeinde undenkbar. Dies implizierte für sie auch eine grundlegende Kritik an der Ordnung, die
von Ziegenbalg durch Argumente aus der tamilischen und heidnischen Kultur vorgetragen wurde
(vgl. Gensichen 1975:175).
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gefolgt, der den Armen predigte, die Hungrigen speiste, die Kranken heilte
(Gensichen 1975:178).
Der Einfluss Franckes auf die Dänisch-Hallesche Mission ist in der
Anfangszeit ungebrochen. Zum einen, da nahezu alle ausgesandten Personen an
der Universität in Halle ausgebildet wurden (vgl. Richter 1924:110f).175 Zum
anderen, da die Pioniere in engem Kontakt zu Francke standen, der sie
seelsorgerlich begleitete, korrigierte und ermutigte, ihren Dienst vor Ort
wahrzunehmen (Lehmann 1966:97; vgl. Kramer 1882:87ff). Erst später delegierte
Francke seine Tätigkeiten stärker, da er erkannte das „das Werk des Herrn immer
weitläufiger“ für ihn wurde (Kramer 1882:104). Ferner wurde die finanzielle
Unterstützung der Mission durch Halle übernommen, deren „Missionskasse“
anhand vieler Spenden aus dem In- und Ausland gefüllt wurde.176
Wie bereits bei Francke zeigt sich in Tranquebar die Untrennbarkeit von Wort
und Tat, die von den Missionaren im neuen Kontext angewandt und
durchgehalten wurde. Der „Dienst der Seelen“ und der „Dienst des Leibes“
bedingen für sie einander (Gensichen 1975:163). In einem Schreiben nach
Kopenhagen verteidigt Francke von Halle aus das soziale Engagement der
Missionare. Bei aller Betonung der geistlichen Aufgaben solle man nicht
übersehen:
„daß der Dienst der Seelen den Dienst des Leibes an dem Nächsten“ nicht
aufhebt […] Wollte ich meinem Nächsten den Dienst des Leibes
verweigern, der doch in der ganzen Heiligen Schrift so sehr urgiret und ganz
genau mit dem Dienste Gottes verknüpft wird, so ist mein Christentum nicht
rechter Art.“ (Lehmann 1955:139)
Das soziale Engagement für den Nächsten sei daher ein Erkennungszeichen
rechten Glaubens und rechter Liebe. Neben einer einseitigen Mission kritisierte
Francke eine Kolonialmission oder Nationalisierung. Gegenüber der Leitung in
Kopenhagen stellte er 1714 klar, dass man nicht den Ruhm einer Nation suche,
sondern dass man „lauterlich das Werk Gottes fördern“ müsse und nichts darüber
hinaus (Lehmann 1955:171ff; vgl. Gensichen 1975:161f).177 So versteht es sich,
dass in Tranquebar Dänen, Schweden und Deutsche zusammenarbeiteten und die
175 Ein wichtiger Schritt in Ziegenbalgs Berufung in die Mission ereignete sich beispielsweise in
einer Vorlesung Franckes in Halle (vgl. Richter 1924:111).
176 Lehmann verweist auf die Länder, aus denen Gaben in die Missionskasse eingezahlt wurden:
Deutschland, Dänemark, Ceylon, England, Holland, Italien, Russland und Schweden (Lehmann
1966:99).
177 Anders schildert Ziegenbalg sein Erleben der holländischen Kolonialmacht, bei jener er
ökonomische Interessen im Vordergrund sah (Gensichen 1975:161; vgl. Richter 1924:105ff; vgl.
Peschke 1963:254).
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kirchenübergreifende Kooperation suchten.178 Beispielhaft wurde das Bauprojekt
der Neu-Jerusalemskirche179 nur durch Mithilfe des anglikanischen
Kirchenkollegiums in Madras ermöglicht. Zudem hatten die Missionare selbst
eine weit gespannte Korrespondenz180 und forderten in ihren Schreiben,
„daß doch alle Nationen von der ganzen protestantischen Kirche nach dem
so gar ernstlichen Willen Gottes zur Beförderung eines solchen allgemeinen
Werkes in der Welt kräftig möchten erweckt werden“ (Lehmann
1955:170f).
Ein solch weiter Blick und ein solches Ansprechen der fern voneinander
wohnenden und unbekannten Christen hatte es bis dahin nach Lehmann noch
nicht gegeben (Lehmann 1966:102).
Neben der lutherischen Kirche Südostindiens geht auch die Gründung der
lutherischen Kirche im nordamerikanischen Pennsylvanien auf Francke zurück.
Bereits 1699 hatte er Unternehmungen im Sinn. Als 1710 tausende pfälzische
Auswanderer Amerika erreichten, wurde, der in London ansässige Francke-
Schüler Anton Wilhelm Böhme aus Halle unterstützt, eine Schriftenmission
aufzubauen. Es wurden zentnerschwere Kisten mit Bibeln, Erbauungsschriften
und Medikamenten in Halle gepackt und über London nach Pennsylvanien
gesandt. Da bei der mangelnden kirchlichen Versorgung das Sektenwesen blühte,
versuchte man einen lutherischen Laienstand zu installieren (Beyreuther
1978:165). Jedoch konnte erst Frankes Sohn Gotthilf August Francke (1696-1769)
im Juli 1742 den ersten lutherischen Pfarrer Heinrich Melchior Mühlenberg
(1711-1787) aussenden. Dreizehn weitere Geistliche aus Halle folgten und halfen
die Kirche in Übersee aufzubauen. Der Hallesche Pietismus trug so erheblich zur
Überwindung der europäischen Begrenzung des Luthertums bei (:165).181
178 Während eine Zusammenarbeit mit nicht-katholischen Schwesterkirchen und der
Anglikanischen Kirche für die hallischen Missionare denkbar war, wurde diese mit der römisch-
katholischen Mission, insbesondere aufgrund des Papsttums und der unterschiedlichen
Missionsmethoden, abgelehnt (vgl. Gensichen 1975:160f).
179 Ob die Namensgebung eine Anspielung auf die von Joachim Lange verfasste pietistische
Allegorie vom Reiche Gottes ist, in der „Neu-Jerusalem“ als die Hauptstadt der Seligen
beschrieben wird, ist unklar (vgl. Schmidt 1969:333ff). Ziegenbalg war jedoch mit dem
Verständnis Langes als sein Schüler vertraut (Gensichen 1975:162).
180 Wie auch Francke waren Ziegenbalg und Plüschau Mitglieder der SPCK.
181 Die weltweiten und ökumenischen Aktivitäten Franckes mussten jedoch im Laufe der Zeit
zurücktreten, da immer mehr die Sorge für die Kirche und Schulen Preußens auf die Schultern
Halles gelegt wurde. Wallmann resümiert: „Es wurde das Schicksal des hallischen Pietismus und
schnitt ihm schließlich die Lebensfäden ab, daß er sich völlig in die Organisation des
aufstrebenden preußischen Staates hineinziehen lassen mußte“ (Wallmann 2006:137).
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5.4. Zusammenfassung
Abschließend werden die Ergebnisse des Kapitels zusammengefasst, bevor im
Folgenden der Zusammenhang zwischen Franckes Reich-Gottes-Verständnis und
seiner Praxis ausgeführt wird.
Aufgrund des weiten Kirchenverständnisses Franckes (vgl. 5.2), lässt sich das
mannigfaltige Engagement des Reformers und seiner Schüler als Aktivität der
Kirche, als „Gemeindepraxis“ auffassen. Charakteristisch für die hallische Praxis
sind dabei vor allem die Synthese von Wort und Tat sowie ihre auf Nachhaltigkeit
angelegten Projekte.
Der oben skizzierte „Dienst der Seelen“ und der „Dienst des Leibes“ werden
sowohl in Halle, wie auch später in Tranquebar nicht voneinander isoliert
(vgl. 5.3.2b). Zum einen lässt sich eine rege missionarische und katechetische
Tätigkeit erkennen. Zum anderen gehört der Dienst am Nächsten als integraler
Bestandteil der Praxis dazu. Bosch resümiert:
„Early Pietists were not only interested in people’s souls. […] Francke and
other pietists were involved extensively in „Home missions“, ministering to
the destitute and deprived people of Halle and environs and founding a
school for the poor, an orphanage, a hospital, a widow’s home and other
institutions.” (Bosch 1991:254)
Die beeindruckende Nachhaltigkeit der hallischen Projekte hängt eng mit dem
umfassenden Transformationsziel Franckes zusammen, der „Generalreformation
der Welt“ aus den Kräften eines erweckten Christentums. Auf dieses universale
Ziel sollten die pastorale Praxis Franckes, seine Reformpläne im Bereich der
theologischen Ausbildung, seine Schulen sowie seine weltweiten Bemühungen
ausgerichtet sein (vgl. 5.3). Weit über die Linderung akuter Notlagen hinaus,
wurde in Halle und Tranquebar gearbeitet und geplant. Strukturelle
Veränderungen sollten in allen Bereichen angegangen werden, damit es zu einer
echten „Verbeßerung“ kam: an der Universität und im Klerus, in den
Herrschaftshäusern und bei allem anderen Volk. Die Quellen sollten verstopft
werden, in dem die Jugend angemessen erzogen und den „Armen an Leib und
Seel“ geholfen wurde (Francke 1962:82).
Zusammenfassend wird im Folgenden übersichtsartig die hallische
Gemeindepraxis dargestellt, wie sie in diesem Kapitel beschrieben wurde.
Obwohl die beiden Bereiche in der Praxis untrennbar miteinander verwoben sind,
gliedert sich die Darstellung in „Dienst des Leibes“ und „Dienst der Seelen“:
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„Dienst des Leibes“ in der hallischen Gemeindepraxis:
Armen- und
Krankenversorgung
• Gründung und Ausbau einer Armenschule.
• Versorgung von Waisenkindern durch das Waisenhaus.
• Versorgung mittelloser Studenten durch Freitische.
• Dienst in Tranquebar widmet sich primär gesellschaftlich
randständigen Gruppen (unehelichen Kinder einheimischer
Frauen mit Einwanderern, Söldnern, Kastenlosen).
• Gründung einer Apotheke und eines Krankenhauses.
Schulbildung • Errichtung von Schulstadt mit verschiedenen Schulformen:
Adelsschule, Bürgerschule, Lateinschule, erstes deutsches
Mädchengymnasium.
• Entwicklung neuer pädagogischer Konzepte
(Schulsternwarte, botanischer Garten, individuellen
Fördermöglichkeiten u.a.)
• Enge Verzahnung zur Arbeitswelt durch Praktika.
• Bildungsmöglichkeiten unabhängig von Stand bzw. Kaste,
Geschlecht oder finanzieller Ausgangslage wurden in Halle
und Tranquebar geschaffen.
• Entstehung „Seminarium selectum praeceptorum“, einer
Lehrerbildungsanstalt.
Studienreformen und
theologische
Ausbildung
• Verstärkte philologische Schulung in biblischen
Grundsprachen und Exegese.
• Starker Praxisbezug durch neue Lehrinhalte und Einbindung
der älteren Studenten in Lehrtätigkeiten.
• Weitergehende Betreuung der Absolventen nach Abschluss,
wie bei den Tranquebar-Missionaren.
• Einrichtung einer pietistisch geprägten juristischen und
medizinischen Fakultät.
Ökonomie und
finanzielle
Versorgung
• Gründung von Waisenhausverlag (Buchdruckerei, -binderei
und Buchhandlung), Tuchmacherei, Apotheke,
landwirtschaftliche Betriebsformen, Papierfabrik.
• Papiermühlen-Projekt 1716 in Tranquebar, um Arbeitsplätze
zu schaffen; Gaben und Arbeitsvermittlung für die gläubig
gewordenen Tamilen, welche aus der sozialen Sicherung des
Kastenwesens herausfielen.
• „Missionskasse“ wurde in Halle verwaltet, Drehscheibe für
Spenden aus In- und Ausland.
Politisches
Engagement und
Gerechtigkeitsdienste
• Franckes Konsultation bei Schwedenkönig Karl XII. für die
unterdrückte protestantische schlesische Kirche. Daraufhin
1707 Rückgabe vieler Kirchengebäude, Halle organisiert den
entstandenen Pfarrerbedarf.
• Diasporahilfe durch Zusendung von Büchern und Schriften,
Druck von Büchern in Landessprachen, illegaler
Schriftenschmuggel (über 50.000 Flugschriften bis 1723).
• Organisation der systematisierten Flucht und Aufnahme
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verfolgter evangelischer Christen (über 20.000 Salzburger
fliehen 1723 nach Brandenburg).
• Unterstützung tausender schwedischer Kriegsgefangener in
Sibirien, durch seelsorgerliche Briefe von Francke und
vielen Gemeindegliedern, Zusendung von Schriften und
Büchern, teuren Medikamenten und Geld bis zum
Friedensschluss 1721.
„Dienst der Seele“ in der hallischen Gemeindepraxis:
Bibelverbreitung und
-übersetzung
• Gründung Cansteinische Bibelanstalt, der ersten
Bibelverlagsanstalt der Welt (1710).
• Bibelverbreitung in großen Auflagen möglich.
• Druck von fremdsprachigen Bibelübersetzungen, welche
durch Mission und Diasporahilfe nötig wurden.
• Übersetzungsarbeit an der Bibel ins Tschechische oder in
Tamil.
Missionsarbeit
und weltweite
Kirchenarbeit
• Unterstützung, Begleitung und Aussendung der ersten
beiden deutschen protestantischen Missionare mit der
Dänisch-Halleschen Mission (1706).
• Gründungsbemühungen der lutherischen Kirche unter
anderem in Nordamerika, Aussendung des ersten
lutherischen Pfarrers (1742).
Glaubensvermittlung • Betonung von Katechetik und Religionsunterricht im
Angesicht entkirchlichter Zustände bzw. der
Missionssituation in Indien.
• Verstärkte Predigttätigkeit, Predigten sollten Applikation
beinhalten und erbaulich sein.
• Vervielfältigung von Predigten in Halle und Tranquebar.
• Dialogische Predigtnachbesprechungen bei Ziegenbalg.
• Verbreitung von Traktaten und erbaulichen Schriften.
• Unterhaltung von seelsorgerlichen Beziehungen.
• Briefkorrespondenzen.
• Feiern der Sakramente in den Gottesdiensten.
• Geistliche Unterweisung der Studenten.
Die grobe Übersicht der hallischen Gemeindepraxis zeigt ihre herausgehobene
Stellung. Francke und seine Schüler adressierten durch ihre Dienste ihr Umfeld
auf der materiellen, sozialen, kognitiven, politischen und geistlichen Ebene. Die
Dynamik und die Innovation der Frankeschen Praxis wird durch den Umstand
unterstrichen, dass ein Großteil seiner Praktiken neu und revolutionär waren (vgl.
Jacobi 2013:215ff). Bis heute sind die Wirkungen Franckes und seiner Praxis in
Kirche und Gesellschaft spürbar. Sowohl die für die moderne Kirche der Neuzeit
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kennzeichnenden Arbeitsformen, die Äußere Mission an den nicht christlichen
Völkern und die Innere Mission an den einheimischen Gewohnheitschristen,
welche die soziale Fürsorge mit umfasst, gehen auf August Hermann Francke und
den hallischen Pietismus zurück (Lehmann 1966:78f; Schmidt 1978:81).
Welche theologischen Faktoren diese missionarische Praxis bedingt haben, soll im
nächsten Abschnitt untersucht werden.
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6. Zum Zusammenhang zwischen Reich-Gottes-
Verständnis und missionarischer Gemeindepraxis im
hallischen Pietismus
In den vorangegangenen Kapiteln wurden die Fragen erörtert, wie sich das Reich-
Gottes-Verständnis des hallischen Pietismus darstellt und welche missionarische
Praxis ihn kennzeichnet. Das sechste Kapitel widmet sich der zentralen
Forschungsfrage nach dem Zusammenhang zwischen beiden Themenbereichen.
Untersucht wird, inwieweit sich aufgrund der bisherigen Forschungsergebnisse
Korrelationen zwischen der Reich-Gottes-Theologie und der missionarischen
Gemeindepraxis bei Francke aufzeigen lassen.
Der Abschnitt beginnt mit einer methodischen Vorbemerkung (6.1), in der die
gewählte Forschungsperspektive erläutert wird. In einem weiteren Schritt werden
die verschiedenen Aspekte des Zusammenhangs dargelegt (6.2). Die
Forschungsfrage dieser Untersuchung wird zum Abschluss des Kapitels
zusammenfassend beantwortet (6.3).
6.1. Methodische Vorbemerkung
Im weiteren Verlauf dieses Kapitels wird die Annahme eines Zusammenhangs
zwischen Reich-Gottes-Verständnis und Gemeindepraxis dargelegt. Dabei ist zu
beachten, dass dieser Zusammenhang nicht monokausal gedacht wird. Es wird
bedacht, dass die Gemeindepraxis des hallischen Pietismus ein Produkt
verschiedenster Einflüsse ist. Zu ihnen gehören, neben den theologischen
Faktoren, vor allem die zeitgeschichtlichen Umstände und die mit der Person
Franckes gegebenen Kompetenzen.
So korreliert beispielsweise das politische Engagement Franckes mit seinem
Reich-Gottes-Denken (vgl. 6.2.5). Genauso gilt aber, dass Franckes Sozialisierung
an dieser Stelle einen enormen Einfluss hatte. Francke wusste, wie man sich in
gehobenen gesellschaftlichen Kreisen bewegte und besaß diplomatisches
Geschick (Martus 2015:153). Allerdings stellen lediglich die Kompetenzen
Franckes keine hinreichende Erklärung für die Gemeindepraxis dar. Allein das
Vorhandensein von Fähigkeiten erklärt nicht, warum und wofür eine Person diese
Kompetenzen einsetzt.
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Ferner ist der historische Kontext Franckes zu berücksichtigen.
Charakteristisch für die Vertreter der Barockzeit ist ihre Nähe zu großem Denken
und zu Utopien. Am Anfang des 17. Jahrhunderts bildete sich ein
frühaufklärerischer Geschichtsoptimismus heraus, der den kulturellen Fortschritt
der Menschheit propagierte (Jakubowski-Tiessen 2013:33). Das Bewusstsein des
barocken Menschen war dabei von dem Gedanken geprägt, dass vieles in
Ordnung zu bringen sei, angesichts der Armut, des Kinderelends, der Studenten-
und Bildungsnot und so vieler verkrusteter Zustände in Kirche und Öffentlichkeit
(vgl. Beyreuther 1978:168). Franckes „Großer Aufsatz“ oder seine Überlegungen
zu einem „Seminario universale“ ließen sich demzufolge als genuine Folge
zeitgenössischer barocker Gedanken auffassen. Dennoch gilt es, die theologischen
Akzente in Franckes Denken nicht zu übersehen. Für ihn musste zunächst der
Mensch in „Ordnung gebracht werden durch Buße und Vergebung der Sünden“,
damit er Gott als Werkzeug voll zur Verfügung stand (:168). Das „In-Ordnung-
Bringen“ der Welt war dann Auftrag und Pflicht erweckter Christen, aber nicht
bloße Weltverbesserung. Alles Engagement von Francke wird somit falsch
verstanden, ohne die große Liebe zu den Kindern, ohne den Willen, die Sache der
Armen und Entrechteten „gemäß dem Evangelium vom kommenden Gottesreich
zur Sache der Christenheit zu machen“ (:156). Franckes Eifer für eine
Transformation der „res humanae“ lag eine gläubige Hoffnung zugrunde. Das
zeitgeschichtliche Bewusstsein und die Reich-Gottes-Theologie Franckes sind
daher eng miteinander verwoben. Auf der einen Seite scheint das barocke
Verständnis den Blick Speners und Franckes für die biblische Botschaft des
universalen und umfassenden Reich Gottes neu geöffnet zu haben. Gleichzeitig
bleibt ihre Rede vom Reich Gottes aber ein kritisches Gegenüber zu anderen
zeitgenössischen Reformentwürfen und behält ihren explizit theologischen
Charakter bei. Zudem gilt es zu beachten, dass es zwar zahlreiche utopische
Entwürfe und Pläne zur Zeit Franckes gab, im Vergleich zu ihnen hat aber der
pietistische Chiliasmus die stärksten Gestaltungskräfte wachgerufen (Jakubowski-
Tiessen 2013:33).
Die angeführten Beispiele verdeutlichen, dass durch das Anliegen der
Untersuchung, eine prägende Verbindung zwischen theologischem Denken und
Gemeindepraxis darzustellen, der historische oder biografische Zusammenhang
Franckes nicht aberkannt wird. Vielmehr wird ein integrales Zusammenspiel
dieser Faktoren angenommen. Dennoch wird das Reich-Gottes-Verständnis als
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ein grundlegender Einflussfaktor auf das missionarische Handeln verstanden, der
seine eigenständige Berechtigung hat. Die im Folgenden umrissenen Aspekte
dieser Korrelation sind somit nicht als monokausale Zusammenhänge zu
verstehen. Jedoch entstehen neue theologische Perspektiven dort, wo Ereignisse
herausgearbeitet, verknüpft und unter bestimmten Blickwinkeln – in diesem Fall,
die des Reich-Gottes-Verständnisses – neu gedeutet werden (vgl. Fitschen
2009:11). Darin liegen Reiz und Gewinn dieser methodischen Fokussierung.
6.2. Aspekte des Zusammenhangs zwischen Reich-Gottes-
Verständnis und missionarischer Gemeindepraxis
Die in diesem Absatz aufgeführten Kennzeichen eines Zusammenhangs zwischen
Franckes Reich-Gottes-Denken und seiner Gemeindepraxis sind nicht trennscharf
voneinander abzugrenzen. Ein Reich-Gottes-Verständnis berührt in der Regel
mehrere fundamentale theologische Bereiche gleichzeitig, welche miteinander
verwoben sind (vgl. 1.4.2; 1.4.3). Daher stehen auch die im Folgenden
besprochenen Aspekte untereinander in enger Verbindung.
6.2.1. Rahmenbedingungen:
Geschichtsverständnis und das Reich Gottes
Ein erster basaler Zusammenhang zwischen Reich-Gottes-Denken und der
hallischen Gemeindepraxis lässt sich im Geschichts- und Zeitverständnis Franckes
erkennen. Dieses ist geprägt durch die Gedanken der spenerschen  Eschatologie
(vgl. 4.3.3). Spener vertrat entgegen anderer zeitgenössischer Vorstellungen, dass
das Millennium christlicher Herrschaft nicht bereits abgelaufen und daher auch
das Weltgericht nicht unmittelbar bevorstehe. Für ihn folgte daraus, dass es falsch
sei, sich auf die Apokalypse zu konzentrieren. Vielmehr gelte es, die von Gott
eingeräumte Gnadenzeit sinnvoll zu nutzen. Auf diese Weise gelingt es Spener
und nach ihm auch Francke, das Luthertum von einer lähmenden Naherwartung
zu befreien. Beispielhaft für diesen lähmenden Umstand steht der lutherische
Hofprediger und Pfarrer Philipp Nicolai (1556-1608). Ende des 16. Jahrhunderts
vertrat er eine starke apokalyptische Annahme: Der jüngste Tag stehe vor der Tür
und wurde von ihm für das Jahr 1670 errechnet. Nüchtern folgerte Nicolai, dass
für eine weltweite missionarische Anstrengung deshalb keine Zeit mehr sei,
obwohl er sie für erstrebenswert hielt (Bosch 2011:164).
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Im Gegensatz dazu ist das Denken des Halleschen Pietismus von einer
spannungsvollen Einheit geprägt. Er behauptet die teleologische Ausrichtung der
Weltgeschichte, welche eingebettet ist in die Heilsgeschichte Gottes, die mit der
Schöpfung beginnt und im Jüngsten Tag Ziel und Erfüllung findet.182 Diese
Ausrichtung impliziert zwei Gedanken:
(1) Zum einen wird die Begrenztheit der zur Verfügung stehenden Zeit zum
Ausdruck gebracht: Es gibt ein Ziel der Geschichte. Die Spanne, in welcher der
Einzelne und die Kirche bis zu diesem Ziel wirken können, ist endlich. Deshalb
gilt es, im Hier und Jetzt aktiv zu werden, sein Leben zu nutzen und im Sinne von
Gottes Reich zu investieren. Diese Dringlichkeit wird verstärkt durch das
Verständnis Franckes, dass gleichzeitig Welt, Fleisch und Teufel zum Unheil der
Menschheit zusammenwirken (vgl. 4.4.2a). Vor diesem Hintergrund erklärt sich
Franckes Aversion gegenüber dem beobachteten Müßiggang vieler
zeitgenössischer Studenten. Wertvolle Lebenszeit sollte nicht verschwendet,
sondern sinnvoll genutzt werden. Ferner lehnte Francke eine verkopfte oder
vergeistlichte Glaubenseinstellung seiner Studenten ab (vgl. 4.4.3). Eine
Theologie, die ihre Schüler nicht zu guten Taten und einem hingegebenen Leben
in der Gegenwart erzieht, sondern sich in Wissensdurst und charismatischer
Erlebnisbefriedigung verliert, verfehle ihr Ziel (vgl. Francke 1968:183; :205ff).
Pointiert formuliert der Reformer mit Bezug auf das Christuswort aus Joh 9,4:
„Ich muß würcken die Wercke deß, der mich gesandt hat, so lange es Tag ist, es
kommt die Nacht, da niemand würcken kann.“ (Francke 1962:52; vgl. Francke
1994:462). Er folgert:
„So ist itzt auch ein Tag des Heyls, und eine sonderbare Gnaden-Zeit,
darinnen viel gutes gewürcket werden kann. Laßen wir die vorbey gehen, so
kan eine Nacht drauff folgen, das ist eine solche Zeit, darinnen niemand
würcken kan, und weder die Gelegenheit noch der Segen sich findet, so itzt
von Gott angeboten wird […].“ (Francke 1962:52-53)183
Gottes Segen werde den Menschen eben „itzt“ angeboten. Folglich gilt es auch in
der Gegenwart zur reagieren und entschlossen sich von Gott für seine guten
Werke gebrauchen zu lassen:
182 Spener und Francke sind dabei geprägt durch die Förderaltheologie von Johannes Coccejus
(1606-1669), wie Gottlieb Schrenk in seiner Studie „Gottesreich und Bund im älteren
Protestantismus“ darlegt (Schrenk 1967:221-243).
183 Die Dringlichkeit beschreibt Francke in eindrücklichen Bildern, wie das Handeln bei einem
Brand: „Wenn das Volck in einer Stadt eine Feuersbrunst auffgehen siehet, so liegt ihm alles allein
daran, daß es die Zeit gewinne: Denn, wenn das Feuer überhand genommen, und die Häuser in die
Asche gelegt hat, so helffen ihnen alle ihre Spritzen und Feuer-ordnungen nicht“ (Francke
1962:52).
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„Darumb halte ich dafür, es fehle auch itzt nicht an Gott, als ob der nicht
mehr Segen Hülffe und Rettung geben wolte, sondern es fehle allein an den
Menschen, daß sie sich von ihme nicht zu Werck-Zeugen seiner Gnade nach
seinen Willen gebrauchen laßen.“ (:53)
(2) Mit der Betonung der zu nutzenden Zeit, geht bei Francke zudem eine
qualitative Wertung als „Gnaden-Zeit“ einher. Jene ist untrennbar mit der oben
besprochenen „Hoffnung auf bessere Zeiten“ verbunden (vgl. 4.3.3). Analog zu
Spener stand für Francke eine biblisch verheißene Zukunft noch aus, nach der es
sich auszustrecken lohnt: Das künftige Reich der Herrlichkeit und ein noch auf
Erden zu erwartendes herrliches Reich Christi. Obwohl Spener und Francke
teilweise divergierende Meinungen bezüglich des Chiliasmus vertraten, eint beide,
dass sie sich bezüglich der Details in der Beschreibung der kommenden Zeiten
zurückgehalten haben (vgl. Spener u.a. 2006:434)184. Gewichtiger war für sie die
grundlegende Hoffnung, die mit dem Ausblick auf die ausstehenden
Verheißungen impliziert wurde und die sich vom pessimistischen Weltbild der
Orthodoxie abhob. Die Kirche befinde sich in einer gnädigen Zeit, in der die
Christen unter Gottes Segen seine Werke tun können. Sie dürfen dabei einer
gewissen irdischen Verwirklichung des göttlichen Plans gewiss sein (vgl. 3.3.4e).
Nicht nur am Ende der Zeit, sondern auch schon in der Gegenwart solle das Reich
des Satans spürbar zurückgedrängt werden und das Reich Gottes wachsen
(vgl. 4.4.2a). Die Gegenwart wurde dabei im Licht des kommenden Gottesreiches
verstanden. Weil Gott treu ist und weil sein Handeln in der Gegenwart bereits
„endzeitlichen“ Charakter trägt, war sich Spener sicher, dass Gott „den einzelnen
Christen wie die gesamte Kirche nicht nur bewahren, sondern sie gemäß seiner
Zusage in jeder Weise voranbringen und endlich vollenden“ wird (Greschat
1971:236).185
184 Die Divergenzen in der seit Oktober 1695 laufenden Diskussion um den Chiliasmus bestanden
im Kern darin, dass Francke die Auffassung Johanna Eleonora und Johann Wilhelm Petersens
rezipierte. Spener warb bei Francke dafür, die Lehren nicht ungefiltert zu übernehmen (Spener u.a.
2006:425; :402ff). Spener teilte die Ansichten der Petersens nicht, welche sich auf das gesamte
Kapitel Apk 20 stützten und detaillierte Überlegungen zum Zustand der Seelen nach dem Tod und
die Lehre von der Apokatastasis panton einschlossen. Stattdessen vertrat er unter Bezug auf Apk
20,4ff nur ein tausendjähriges Reich Christi und seiner Heiligen auf Erden vor dem Jüngsten
Gericht und den Einfall Gogs und Magogs am Ende der eintausend Jahre. Weitergehende
Überlegungen hielt er für hypothetisch, weil sie biblisch nicht klar belegbar seien (Spener u.a.
2006:408, Anmerk. 43 in Brief Nr. 110 Ph. J. Spener an A. H. Francke 19.10.1695). Francke
tendierte hingegen zur Annahme, dass Apk 20,6f (vgl. 1 Thess 4,16) die Auferstehung aller
Heiligen zur tausendjährigen Herrschaft mit Christus andeute, die sogenannte „erste
Auferstehung“ (:434,  Anmerk. 8 in Brief Nr. 116 A. H. Francke an Spener, 7.3.1696).
185 Nach Greschat sei daher der Gedanke der Hoffnung auf bessere Zeiten bei Spener mit einem
„optimistischen Perfektionismus aufs engste verbunden“ (Greschat 1971:236). Beyreuther
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Gleichzeitig war Spener überzeugt, dass der Tag des Herrn „so nahe nicht sei,
daß wir uns seiner sozureden täglich zu versehen und zu getrösten hätten“
(Staehelin 1959:221). Da die endzeitliche Bekehrung des jüdischen Volkes sowie
die Zerstörung des alten Babels noch ausstanden, eröffnete sich ein neu
gewonnenes Zeitfenster, in dem die Kirche bewusst handeln konnte. Die
vielfältigen sozial-missionarischen Projekte des hallischen Pietismus, welche auf
eine tiefgreifende Veränderung in allen Ständen abzielten und einen weltweiten
Blick besaßen, erhielten hier ihren Handlungsrahmen (vgl. 5.3). Ferner wurde eine
nachhaltige und strukturelle Herangehensweise der Gemeindepraxis durch die
eingenommene Perspektive ermöglicht. Nicht nur die eigene, sondern auch die
Prägung der folgenden Generationen wurde verstärkt in den Blick genommen. Bei
aller Dynamik der Gemeindepraxis Franckes, die sich oft aus den mannigfaltigen
persönlichen Kontakten organisch entwickelte (vgl. 5.3), wurde insbesondere in
den pädagogischen Projekten und der Armenversorgung planvoll vorgegangen.186
Ein grundlegender Aspekt zwischen Franckes Reich-Gottes-Verständnis und
seiner Gemeindepraxis liegt demnach im Hoffnungshorizont und im Zeitrahmen,
welche durch die Polarität des Reich-Gottes-Denkens bestimmt sind. Es gibt eine
noch zu erwartende hoffnungsvolle Zukunft einerseits. Andererseits wird die
Gegenwart so von dieser Zukunft bestimmt, dass sie entschieden zu nutzen ist und
als kostbar angesehen wird.
6.2.2. Bezugspunkt: Das menschliche Herz und das Reich Gottes
Die hallische Praxis steht des Weiteren in engem Zusammenhang mit den
Eigenarten der oben skizzierten Auffassung der Herrschaft Gottes bei Francke. Sie
zeigt zum einen die Betonung des vorrangigen göttlichen Handelns sowie einen
starken Akzent auf dem Willen des Menschen (vgl. 4.4). Da Francke die Wurzel
des Widergöttlichen im menschlichen Herz verortet, ist das Innere des Menschen
der Kampf- und Schauplatz des gegenwärtigen Gottesreichs. An diesem Ort muss
Gott seine Herrschaft aufrichten und die Macht des Satans brechen:
hingegen betont, dass dieser Perfektionismus Vorwurf insbesondere für Francke zu widerlegen sei
(Beyreuther 1978:168).
186 „Statt sich nur von momentweise aufwallendem Mitleid lenken zu lassen, versorgte er die
Armen und Waisen ununterbrochen; im Gegensatz zum relativ beliebigen Besuch einer Schule, für
die es kein geregeltes Curriculum gab, stellte er ein Lehrkonzept auf, das die Schüler und
Schülerinnen langfristig von der Elementarschule bis in die verschiedenen Berufe oder bis zur
Universität begleitete“ (Martus 2015:145).
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„Denn wo Gott der HERR sein Reich in dem Menschen aufrichtet, was kan
da anders seyn, als ein göttlich Leben, weil GOTT selbst darinnen seine
göttliche Herrschaft und Regiment führet.“ (Francke 1715:572)
In der Linie Luthers erkennt Francke den Menschen in diesem Geschehen als
soteriologisch ohnmächtig. Er kann nichts zu seiner Rettung und Umgestaltung
beitragen, außer sich Gott, im Angesicht seiner Verlorenheit, mit leeren Händen
anzubefehlen (vgl. 4.4.2b). Francke betont die Wichtigkeit eines Verlangens nach
Christus selbst und seiner Hilfe: „Diß Verlangen ist der erste und eigentliche
Anfang des Reiches GOttes bey dem Menschen.“ (Francke 1989:344) Fehlt diese
Sehnsucht dann resümiert Francke, dass es nicht „recht“ dazu komme „daß das
Reich GOttes im Hertzen angerichtet werde“ (:366). Hat sich der Mensch jedoch
ganz Christus anvertraut, dann regiert Gott durch seinen Geist in ihm und bewirkt
den Herrschaftswechsel. Dieser vollzieht sich dynamisch und prozesshaft: Jeden
Tag gilt es sich vom alten Menschen ab- und zu Gott hinzuwenden. So werde das
Reich Gottes in Kraft gesetzt, indem Menschen fähig werden „die Wercke unsers
Herrn Jesu Christi zu wircken“ und „auf dem Wege GOttes zu wandeln und
darinnen täglich zuzunehmen“ (Francke 1702:524). Indem sich der Mensch der
Veränderung durch Gottes Geist aussetze, wird er dem Ebenbilde Gottes ähnlicher
und macht „aufs neue einen Schritt ins Gnaden-Reich hinein“ (Francke
1729:461). Gerechtigkeit, Freude, Frieden und Kraft wohnen nun dort, wo vorher
der Satan seine „Höhle“ im Herzen des Menschen hatte (Francke 1702:516f). Der
Wille des Menschen wurde umgeschaffen und ist zu einem gottgefälligen Leben
befähigt und kann darin wachsen (vgl. Francke 1715:575f).
Die voluntaristische Grundausrichtung von Franckes Reich-Gottes-Verständnis
fasst Martin Schmidt mit der Devise „Weltverwandlung durch Menschen-
verwandlung“ zusammen (Schmidt 1978:161). Wenn der einzelne Mensch in
seinem Herzen gewandelt wird, dann ist auch eine Wandlung der äußeren
Umstände und der Gesellschaft zu erwarten. Folglich stehen Individuen im Fokus
der hallischen Gemeindepraxis. Zudem wird der hohe Stellenwert der Bekehrung
in der pietistischen Frömmigkeit verständlich: Sie ist die Initiationserfahrung des
Reiches Gottes. Während Bekehrung zu Zeiten Luthers eine Abwendung von
einer einseitig verstandenen Werkgerechtigkeit bedeutete, klingt sie bei Francke
wie ein Weckruf an die protestantische Christenheit. Sie sollte ihr Herz durch
Gottes Herrschaft befreien und erneuern lassen und Fortschritte darin machen,
Gott in Wort und Tat zu dienen. Bekehrung bedeutet dabei für Francke mehr als
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ein Moment, sondern schließt die Nachfolge mit ein. Immer wieder sei es als
Christ nötig, sich durch das Wort Gottes bewegen zu lassen, sich zu „bekehren,
ändern und neu gebähren“ lassen (Francke 1724:539). Da dieses Ziel bei Francke
untrennbar mit der Abwendung vom alten Menschen und seinen
Verhaltensweisen verbunden ist (vgl. 4.4.2a), erklärt sich dessen Betonung eines
„Bußkampfes“ im Zuge einer Bekehrung (vgl. Heussi 1981:397; Wallmann
2006:134). Diese wiederrum blieb für Francke, analog zu Luther, ganz Gottes
Werk. Er allein wirkte sie im Inneren des Menschen (vgl. Francke 1702:511). Die
hallische Missionspraxis verabschiedete sich daher von der damals verbreiteten
Vorstellung, Glaube könne vorgegeben werden. Stattdessen wurde die Freiheit
des Individuums im Akt des Glaubens als konstitutiv erachtet. Somit sollten die
Schüler in Halle und an den Charity-Schools der Missionare keinen
Bekehrungszwang erleben (vgl. 5.3.2b; Bosch 1991:254f). Ebenso hegte Francke
Skepsis gegenüber den Massenbekehrungen von Schülern in seinen Anstalten, da
er nüchtern ein psychologisches Moment miteinkalkulierte (Beyreuther
1978:157). Vielmehr sollten Menschen, vor allem durch den Dienst der Seelen zu
einer echten geistlichen Einschätzung ihrer Lage kommen und sich mit ihrem
Leben freiwillig Gott anvertrauen. Aus diesem Grund erhielten
Evangeliumspredigt, Glaubensgespräche, Katechetik, Seelsorge, Religions-
unterricht, Bibelverbreitung, Traktate und erbauliche Schriften, Briefe und das
Feiern der Sakramente im Gottesdienst einen nicht wegzudenkenden Platz in der
hallischen Gemeindepraxis (vgl. 5.3.1c).
6.2.3. Partizipation: Menschlicher Einsatz und das Reich Gottes
Aus dem zuvor Beschriebenen folgt der nächste Aspekt einer Korrelation
zwischen Reich-Gottes-Denken und Gemeindepraxis. Wenn jeder Mensch,
beherrscht durch die Versuchungsmächte, als Werkzeug des Bösen genutzt
werden kann (vgl. Francke 1702:523)187, dann galt für Francke auch das
Gegenteil: Jeder kann und soll ein brauchbares Werkzeug in Gottes Hand sein.
Der Schwerpunkt lag also nicht allein darauf, dass der Einzelne eine befreiende
religiöse Erfahrung machte und sich seiner Sündenvergebung gewiss wurde.
Vielmehr wurde das „wozu“ dieser Befreiung in den Blick genommen. Im Kern
ging es für Francke darum, Gottes heilvolles Wirken im Gläubigen zur Entfaltung
187 Nach Franckes Auffassung sei der Teufel in der Welt aktiv samt „seinen Werckzeugen“
(Francke 1702:523).
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kommen zu lassen, was tätige Auswirkungen nach sich zog. Das große
Hoffnungsziel einer solchen vollkommenen Herrschaft Gottes wurde durch das
zukünftige Reich der Herrlichkeit und das herrliche Reich Christi auf Erden
abgebildet (vgl. 6.2.1).
Ein Leben, welches von Gottes Herrschaft bestimmt ist, orientiert sich laut
Francke am Doppelgebot Jesu (vgl. Francke 1987:339). Mit dem menschlichen
Tun soll das gesucht werden, was Gott ehrt und dem Nächsten dient. Neben der
Betonung der Gelassenheit und vom Wohnen Christi in den Gläubigen, ist
Franckes Theologie geprägt von der tätigen und aufopfernden Nachfolge Christi
unter dem Kreuz. Der Dienst des Christen ist die natürliche Konsequenz der
erfahrenen göttlichen Gnade. Folglich kennt Francke „keinen wahren Glauben,
der sich nicht in der Liebe auswirkte.“ (Peschke 1963:244) Beide Aspekte haben
ihn selbst und seine Schüler zu einem außerordentlichen Einsatz für das Reich
Gottes und gegen das Reich des Satans geformt (Beyreuther 1978:129).188 Bereits
Spener hatte durch seine Gedanken jeder bloß passiven Erwartung des
zukünftigen Reiches Gottes gewehrt und die Zusammengehörigkeit einer Reich-
Gottes-Erwartung und einer entsprechenden Praxis eingeschärft (vgl. Reich-
Gottes-Erwartung 1986:85). Ebenso gilt bei Francke: „Das Reich Gottes ist in ihm
eine Wirklichkeit, die nicht nur geglaubt, sondern für die ein Einsatz geleistet
wird.“ (Beyreuther 1978:176)
Die menschlichen Aktivitäten unter der Herrschaft Gottes sind dabei nicht auf
ausgewählte oder gar lediglich religiöse Bereiche beschränkt (vgl. 6.2.5).
Stattdessen gilt es, das gesamte alltägliche Leben christlich zu gestalten. Es gibt
daher nach Francke keine neutralen oder indifferenten Dinge: Ein Christ fragt sich
„bei allen Dingen, welchen Wert sie für die Ewigkeit haben.“ (Peschke 1963:244)
„Francke wendet sich gegen die Auffassung, daß sich der äußere Beruf nur
auf weltliche Dinge beziehe und folglich mit dem Glauben nichts zu tun
habe. Bei einem bekehrten Christen muß auch der äußere Beruf in das
Christentum hineingeführt werden. Das ganze Handeln eines Gläubigen,
auch sein Essen und Trinken, muß zur Ehre Gottes und dem Nutzen des
Nächsten dienen.“ (:244)
Franckes Theologie und Reich-Gottes-Konzeption setzte enorme gestalterische
Kräfte frei. Christen in allen Ständen und Lebenslagen sollten sich der geistlichen
und körperlichen Nöte ihrer – fernen und nahen – Mitmenschen annehmen. Ohne
diesen motivierenden und aktivierenden Akzent wäre die hallische
188 Konsequenterweise manifestiert sich das Reich des Satans dort, wo das Doppelgebot
pervertiert, wo Gott nicht geehrt und Menschen nicht gedient wird.
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Gemeindepraxis undenkbar. Durch sie überlegten Schüler, Studenten, Pfarrer,
Professoren, Ärzte, Handwerker, Juristen, Soldaten, Beamte und Adlige, wie sie
im Sinne von Gottes Reich ihren Beruf und Stand ausführen konnten. So
begannen normale Gemeindeglieder nach dem Beispiel Franckes Briefwechsel
mit sibirischen Kriegsgefangenen, in denen sie ihre Glaubensgeschwister
erkannten (vgl. 5.3.2a). Adlige spendeten große Teile ihres Vermögen in Projekte,
die dem Allgemeinwohl dienten (vgl. 5.3.1b). Ebenso wurden missionarische
Bemühungen aller Art zu Unternehmungen mit denen sich „ordinary christians“
identifizierten und an denen sie teilhaben konnten (Bosch 1991:255). Die totale
Hingabe der pietistischen Gläubigen war nahezu unvergleichlich. Nun gingen
gewöhnliche Frauen und Männer, die meisten von ihnen Handwerker,
buchstäblich „an die Enden der Erde“. Analog zu den ersten Tranquebar-
Missionaren verschrieben sie ihr Leben oft Menschen in erniedrigenden
Lebensumständen, identifizierten sich mit ihnen und lebten das Evangelium in
ihrer Mitte (:255). Gleichwohl diese Dynamik erst mit Nikolaus Ludwig von
Zinzendorf (1700-1760) ihr volles Ausmaß erreichte, wurde sie bereits von
Francke vorbereitet und ersehnt. Er betonte das Priestertum aller Gläubigen, da er
erkannte, dass Gott keine Standesunterschiede kennt und jeden Menschen durch
seine Herrschaft gebrauchen will (vgl. 4.4.3; Francke 1968:113) Während die
weltweite Verkündigung des Evangeliums unter allen Völkern für die lutherische
Orthodoxie lediglich ein „Wunschziel“ blieb, wurde sie nach Frick und Gensichen
im Pietismus zu einem „desired aim“, einem „Willensziel“ (zitiert in Bosch
1991:252).
Bei aller menschlichen Tätigkeit im Zusammenhang mit dem Reich Gottes, gilt
es die Besonderheit in Speners und Franckes Konzeption nicht zu übersehen.
Beide betonen einen Zusammenhang zwischen der Erwartung des Reiches Gottes
und einem Einsatz in seinem Sinne. Wie beschreiben sie jedoch diese
Verbindung? Auffallend ist, dass die Wendung „das Reich Gottes bauen“, welche
im späteren Pietismus zum Terminus technicus wurde, bei Spener und Francke
nicht gebraucht wird. Sogar der Begriff „Reich Gottes“ selbst findet, anderes als
in ihren Predigten, im Briefwechsel zwischen Spener und Francke, in welchem sie
sich wechselseitig unter anderem über aktuelle Entwicklungen austauschten, nur
ein einziges Mal Verwendung (Spener u.a. 2006:729).189 Beide nutzen stattdessen
189 Spener schreibt an Francke, das Georg Rudolph von Schweinitz es „redlich mit Gottes reich“
meine (Spener u.a. 2006:729). In einer späteren Korrespondenz Franckes mit Carl Hildebrand von
125
für die Beschreibung der christlichen Praxis den Ausdruck „Werck des Herrn“
(:73; :87; :101; 128; :130; u.a.). Der Begriff akzentuiert stärker als die deutsche
Wendung „Reich Gottes“ die ausübende Person der Herrschaft und ihr
Handeln.190 Dies entspricht ihrem oben skizzierten Verständnis der Herrschaft
Gottes, welche primär als Machtergreifung Gottes im Herzen des Menschen
verstanden wurde. Die „Werke des Herrn tun“ oder im „Werk des Herrn stehen“
expliziert die mittelbare Partizipation des Menschen am Handeln Gottes, eben an
seinem „Werk“. Die Herrschaft Gottes kann der Gläubige daher nicht „bauen“,
sondern sich von Gott lediglich als seinem Regenten gebrauchen lassen „durch
Worte und Wercke […] alles mögliche beyzutragen, daß des Satans Werk und
Reich auch in andern zerstöret, hingegen aber GOttes Reich erbauet werdet.“
(Francke 1724:530)
Diese inhaltliche Präzision wird auch in der wissenschaftlichen Reflexion über
Franckes Theologie und Praxis gelegentlich getrübt. So formuliert Jakuboski-
Tiessen unscharf, dass Francke begonnen habe „erste Projekte zum Aufbau des
Reichs Gottes auf Erden zu entwickeln.“ (Jakubowski-Tiessen 2013:33) Im Lichte
des zuvor Gesagten, kann das Reich Gottes jedoch nicht anhand von Projekten
„entwickelt“ werden, da es ja primär Gottes Handeln ist.191 Francke hätte wohl
eher formuliert, dass er aufgrund von Gottes Herrschaft in ihm, Projekte begann,
die Gottes Willen entsprachen und von ihm angestoßen wurden. Francke selbst
sah in seinem Leben und seinen Anstalten Gott am Werk in seiner sonderbaren
„Providentz“ zu Halle, an der er teilhaben durfte (Francke 1994:197). Später bei
Zinsendorf, der von Halle beeinflusst war, prägte dieser Gedanke dessen
Missionsverständnis. Er erkannte Christus als ursprünglichen Akteur, an dessen
Handeln die Gläubigen partizipierten: „Mission was, for him, not an activity of
the church, but of Christ himself, through the Spirit” (Bosch 1991:253). Auch bei
Francke war es im Kern Christus selbst, der die Werke des Teufels zerstört und
sein Reich anrichtet (vgl. 4.4.2b). Er selbst schenkte dann Gelingen, dass durch
die menschlichen Aktivitäten eine missionarische Kraft entsteht. Durch den Blick
auf das zukünftige Reich blieben Francke und Spener trotz aller Widrigkeiten
Canstein findet der Begriff „Reich Gottes“ 20 Mal Verwendung, wobei er von Francke weniger
häufig gebraucht wird (vgl. Canstein, Francke & Schicketanz 1972:922).
190 Ein Umstand, der bereits im dritten Kapitel in der Frage nach der Übersetzung von basileia tou
theou besprochen wurde (vgl. 3.1).
191 Im direkten Vergleich ist Francke beispielsweise weit von den Vorstellungen der
nordamerikanischen Puritaner entfernt, die in der Entdeckung Amerikas die Chance sahen, das
Reich Gottes tatsächlich lokal zu bauen (vgl. Bosch 1991:258ff; Niebuhr 1948:1ff).
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motiviert und fokussiert. Die Praxis der Christen war aber nicht die Errichtung des
Reiches Gottes auf Erden, sondern ein „Vortrab“ des erwarteten Gottesreiches
(Schneider 2008:497). Schon jetzt richteten sich die Christen durch die Kraft
Gottes aus nach dem, was Gott verheißen hatte ohne dabei die Gegenwart bereits
in das Reich Christi auf Erden zu verklären. In einem Bild ausgedrückt: Die
bereits jetzt erfahrenen Aspekte des Reiches Gottes wurden als Lichtstrahlen, des
wie die Sonne aufgehenden, zukünftigen Reiches Christi auf Erden und des
herrlichen Gottesreichs gesehen. Die präsentischen Reich-Gottes-Erfahrungen
konnten somit als Vorboten und Zeichen des nahenden zukünftigen Reiches
verstanden werden. Gleichzeitig wurde bekannt: Die Sonne geht jedoch erst
endgültig mit der Parusie Christi auf (vgl. 4.4.2c).
Das Reich-Gottes-Verständnis Franckes hatte einen großen Einfluss auf die
missionarische Motivation seiner Schüler und Gemeindeglieder. Bis dato
ungeahnte Gestaltungskräfte wurden freigesetzt: Vom Laien, über den Lehrstand
bis hin zum Adel konnten alle Christen Gottes Herrschaft erleben und sich
mittelbar für sie einsetzen im Hoffnungshorizont des kommenden Reiches.
6.2.4. Ganzheitlichkeit: Dienst der Seelen und des Leibes
und das Reich Gottes
Der bereits erwähnte „Dienst der Seelen“ charakterisierte die hallische
Gemeindepraxis (vgl. 6.2.2). Ebenso gilt, dass der „Dienst des Leibes“, mit
welchem das sozial-diakonische Engagement umschrieben wird, ein in ihr nicht
wegzudenkender Bestandteil ist. Die Aufrichtung der Herrschaft Gottes im
Herzen der Menschen befähigt diese zum hingegebenen Dienst an ihren
Mitmenschen und zur Veränderung ihres Umfelds. Während im vorangegangen
Absatz der Fokus auf der menschlichen Motivation lag, werden nun die
Schwerpunkte der missionarischen Arbeit und ihre Prägung durch die Reich-
Gottes-Vorstellung dargelegt.
Die Einheit von Wort und Tat in der christlichen Praxis scheint bei Francke,
nicht zuletzt aufgrund der Lektüre Johann Arndts (vgl. 4.3.2), verinnerlicht
gewesen zu sein. Für ihn war es unvorstellbar, dem Nächsten den Dienst des
Leibes zu verweigern. Die Botschaft vom Kreuz bewirke die Nächstenliebe. Die
Liebe funktioniere dabei, wie eine Art Magnet, „durch den man der Not des
Nächsten teilhaftig wird. Wenn man aber an den Leiden anderer gleichgültig
vorbeigeht, dann ist das ein Zeichen dafür, dass ‚die Christliche Liebe‘ nicht im
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Herzen wohnt.“ (Peschke 1963:243) Auch das große Ziel Franckes, die
Generalreformation und eine merkliche Änderung und Besserung der Welt, war
für ihn untrennbar mit der Verherrlichung Gottes verbunden:
„Läßet Er mich aber auch noch in diesem Leben die Verherrlichung seines
Namens und eine merckliche Aenderung und Beßerung in der Welt, darnach
wahre Kinder Gottes billich seuffzen, erleben und mit Augen sehen“
(Francke 19:68).
Wo Gott im Menschen zur Herrschaft gekommen ist, da stehen Gott und der
Nächste im Mittelpunkt. Die Begründung Franckes, wieso die Annahme der
leiblichen Nöte ein konstitutiver Bestandteil des Reiches Gottes ist, klingt simpel:
Die Sorge um die menschliche Seele und seinen Leib ist in der Heiligen Schrift
breit bezeugt und gehört zum rechten Dienst, wie Gott ihn sich wünscht dazu (vgl.
Lehmann 1955:139) Was sollte dann anderes im Leben der Christen sichtbar
werden, wenn Gott in ihren Leben wirkt? Hans-Werner Gensichen formuliert
treffend den Zusammenhang zwischen einem ganzheitlichen Missionsverständnis
und der Reich-Gottes-Konzeption bei den hallischen Missionaren:
„Die ersten Missionare brachten das dynamische Reich-Gottes-Verständnis
des Hallenser Pietismus mit und zogen daraus für die indischen Verhältnisse
die Konsequenz, daß Heil und Wohl, „Seelen-„ und „Leib-Sorge“, Zeugnis
und Dienst, Bekehrung und - modern ausgedrückt - Entwicklung zwar
unterschieden, aber innerhalb des einen Sendungsauftrags nicht getrennt
werden durften.“ (Gensichen 1975:168; vgl. Bosch 1991:254)192
Der theologische Zusammenhang zwischen Reich-Gottes-Verständnis und
ganzheitlicher Gemeindepraxis wird bei Francke jedoch nicht ausführlich
begründet. Im Vergleich dazu ist der württembergische Pietismus um Friedrich
Christoph Oetinger (1702-1782) stärker durch eine konkrete Erwartung des
kommenden Reiches Gottes auf Erden fundiert. Diese Erwartung zieht bei ihm
eine scharfe Kritik an jeglicher Vorstellung eines Gottesreichs in der Seele nach
sich. Reich Gottes ist für Oetinger kein geistiges Reich, denn „Leiblichkeit ist das
Ende der Werke Gottes, wie aus der Stadt Gottes klar erhellet Offb 20“ (zitiert bei
Reich-Gottes-Erwartung 1986:86). Stärker als bei Francke verweist er auf die
Verheißungen des Alten Testaments, welche den umfassenden Schalom Gottes
beschreiben (Num 14,21; Ps 72,3; Am 9,13; Jes 62,4 u.a.) (Beyreuther 1969:280).
Im Gegensatz zum württembergischen Pietismus argumentiert Francke nicht vom
Chiliasmus her, sondern vom gegenwärtigen Gnadenreich: Wo Gott im Herzen
192 “It was the dynamic and comprehensive understanding of the reign of God – in which salvation
and well-being, soul and body, conversion and development were not to be divorced one from
another” (Bosch 1991:254).
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regiert, wird eine gottselige Praxis folgen, welche laut der Bibel den Dienst für
den Nächsten mit einschließt. Obgleich die theologische Erklärung bei Oetinger
ausführlicher ist, zeigt sich, dass die hallische Konzeption verstärkt eine
missionarische Gemeindepraxis freisetzte, während der späte Pietismus sich auf
Bibelfrömmigkeit und theosophischen Gedanken fokussierte. Das soziale
Engagement für den Nächsten blieb in Halle ein Erkennungszeichen rechten
Glaubens und rechter Liebe. In diesem Handlungsrahmen sind die vielfältigen
Aktivitäten der hallischen Pietisten zu verorten: Ihr Engagement für die Armen,
die Waisen und die entrechteten in der indischen Kastengesellschaft, ihre Sorge
um Schulbildung für alle gesellschaftlichen Gruppen, ihr Aufbau einer Apotheke
sowie die Krankenhausgründung zur Linderung der leiblichen Nöte. Auch die
Gerechtigkeitsdienste Franckes, wie sein politisches Engagement um der
gebeutelten Schlesischen Kirche Recht zu verschaffen oder die Ermöglichung von
systematischer Flucht unterdrückter protestantischer Christen, haben hier ihre
Wurzeln. Ebenso der ganzheitliche Blick, der auch Ökonomie und Berufswelt in
Verbindung zur Christusnachfolge setzte (vgl. 5.4).
6.2.5. Reichweite: Gesellschaftes Engagement
und das Reich Gottes
Über die Schwerpunkte der missionarischen Praxis hinaus, lässt sich ferner ein
Zusammenhang zwischen dem gesellschaftlichen Engagement der hallischen
Pietisten und ihrem Gottesreich-Verständnis erkennen.
Martin Luther unterschied im Zuge seiner Zwei-Regimenten-Lehre strikt
zwischen weltlicher und geistlicher Obrigkeit.193 Wirkungsgeschichtlich bildeten
Luthers Setzungen den Nährboden eines apolitischen Christentums und eines
überhöhtem Staatsgehorsams. Zudem interpretierten viele seine Gedanken in
dualistischer Weise und trennten weltliche und geistliche Sphären strikt
voneinander (vgl. Faix 2014:109f; Keller 2012:209ff).
Ausgehend von seiner Gottesreichs-Konzeption kommt Francke zu einer
anders gelagerten Einschätzung. Im Lichte des kommenden Gottesreiches wird für
ihn jede Form der menschlichen Herrschaft relativiert. Ebenso gibt es keinen
menschlichen Lebens- und Gestaltungsbereich, der nicht von Gottes Absichten
193 Sein Schwerpunkt galt dem geistlichen Charakter des präsentischen Reiches Gottes für die
gerechtfertigten Gläubigen. Das kommende Gottesreich wurde bei Luther nicht verneint, stand
allerdings scheinbar analogielos neben der gegenwärtigen Gottesherrschaft (vgl. 4.3.1).
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durchdrungen werden sollte. Es kann im Kern daher nicht um weniger gehen, als
eine „Generalreformation der Welt“ (Schneider 2008:500).194 Diese Gedanken
wirkten sich erstens in Franckes Einstellung gegenüber der Obrigkeit sowie auf
sein umfassendes Verständnis von Gemeindepraxis aus.
(1) Während Luther den Fürsten als Diener Gottes auffasste, der seinen Willen
in einem gesonderten, von der Kirche verschiedenen Reiche zu erfüllen hatte,
schrieb Francke der weltlichen Obrigkeit eine andere Rolle zu. Für ihn war ein
Fürst ein Diener der Kirche und des Reiches Gottes in einem unmittelbaren Sinne
(vgl. 4.4.3). Analog zu den anderen Ständen wurden die Herrscher mit dem
Anspruch des Gottesreiches konfrontiert. Anstatt sich mit Kriegen und anderen
Dingen abzulenken, forderte Francke, dass sie ihre finanziellen Mittel investieren
sollten, um „das Werck des Herrn zu befördern“ (Francke 1962:59) und dem
Allgemeinwohl zu dienen. In diesem Aufruf Franckes zeigt sich die relativierende
Kraft des Reiches Gottes. In ähnlicher Weise unterstreicht Niebuhr für den
amerikanischen Protestantismus, dass er im Namen des Gottesreichs den
„Ansprüchen jeder erdgebundenen Macht entgegen treten“ konnte (Niebuhr
1948:20). Mit dem Einblenden der neuen Zukunft Gottes werden die Bedingtheit
und Zeitlichkeit der zeitgenössischen feudal-hierarchischen Ordnungen offenbar
(:20). Welche Sprengkraft diese Gedanken zur Zeit Franckes entwickelten, deutet
ein Blick auf die radikal pietistischen und separatistischen Kreise an (vgl.
Wallmann 2006:129ff).195 Francke ging es allerdings nicht um einen
revolutionären Umbruch, vielmehr ließ er die Ständeordnung zunächst
unangetastet. Sein dreiteiliges Schulsystem gliederte sich entsprechend der Stände
(vgl. 5.3.1b). Mittelfristig zielten die Pläne des Reformers jedoch in Richtung
einer Aufweichung der Unterschiede: Mädchen und Jungen aus allen Schichten
sollten die ihren Gaben entsprechende Förderung bekommen.196 Unterschiedslos
engagierten sich Ziegenbalg und Plütschau in Indien für Bildungsmöglichkeiten,
194 „Eine derartige Universalreform war eine äußerst hoch gesteckte, geradezu utopische
Zielsetzung, die sich nicht realisieren ließ. Aber diese im Kontext der pietistischen Eschatologie
entworfene Vision war es, die August Hermann Francke beflügelte, in Halle ein großartiges Werk
in Angriff zu nehmen und mit pragmatischer Klugheit zu verwirklichen (Jakubowski-Tiessen
2013:39).
195 Zum Beispiel trat Heinrich Kratzenstein (1649-1696) als Bote des nahen tausendjährigen
Reiches auf, dessen Kommen ihm in Träumen und Offenbarungen gezeigt worden sei. In dieser
Rolle übte er scharfe Kirchenkritik und griff die Äbtissin sowie die Quedlinburger Prediger an.
Zudem erklärte er seine langjährige Ehe für nichtig und meinte, er müsse nach göttlichem Willen
das Kammermädchen der Äbtissin heiraten. Im Auftrag des Gottesreiches wurde hier nahezu jede
Form der kirchlichen und staatlichen Ordnung in Frage gestellt (vgl. Spener u.a. 2006:231).
196 Hierfür erntete Francke Kritik von der Orthodoxie, die Francke im Geiste des Thomas
Müntzers agieren sah (vgl. 5.3.1b).
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welche unabhängig von den scharfen Grenzen der Kastengesellschaft waren
(vgl. 5.3.2b).
Franckes Resistenz gegenüber verschiedenen Ausprägungen des Eskapismus
prägten seine Gemeindepraxis. Er verstand es, sein gesellschaftliches Umfeld
konstruktiv zu verändern. Dadurch erwarb er sich eine große Anerkennung von
Seiten des preußischen Staates und die Zusicherung seines Schutzes. Ohne beides
wäre das enorme Wachstum des hallischen Werkes nicht möglich gewesen (vgl.
Kramer 1882:145f). Ferner blieb Francke der lutherischen Kirche verbunden, trotz
vielfacher Anfeindungen und Einschränkungen, insbesondere von Seiten der
Orthodoxie. Gegenwind für seine Praxis erhielt Francke jedoch ebenso aus den
Reihen des radikalen Pietismus. Da sich der Hallenser nicht von der abgefallenen
und unreformierbaren protestantischen Volkskirche abwendete, empfing er
kritische Sendschreiben und Briefe mit Berichten von empfangenen
Offenbarungen.197 Francke hingegen nutze unbeirrt die Gestaltungsräume, die sich
ihm boten, um das „Werck des Herrn“ innerhalb von Kirche und Politik zu
fördern. Die Notwendigkeit einer besonderen Begründung für sein politisches
Engagement sah Francke nicht. Stattdessen galt für ihn, dass auch Beamte,
Fürsten und Könige eine gottgegebene Verantwortung haben. Überall, wo er
Menschen fand, mit denen er gemeinsam zum Wohle von anderen und zur Ehre
Gottes handeln konnte, tat er es. Aus diesem Grund unterhielt er zahlreiche
diplomatische Korrespondenzen und vertrat selbst gegenüber Staatsoberhäuptern
mit großem Sendungsbewusstsein seine Anliegen. Durch seine Konsultationen
mit dem Schwedenkönig Karl XII. konnte Francke beispielsweise die
protestantische Kirche in Schlesien, nach den Wirrungen der Gegenreformation,
am Leben erhalten (vgl. 5.3.2a). Francke blieb bei aller Nähe zum Staat jedoch
stets ein kritisches Gegenüber.198 Beispielhaft für diese Einstellung ist eine
Predigt aus dem Jahr 1713, die Francke im Beisein des preußischen
Soldatenkönigs Friedrich Wilhelm I. (1688-1740) kurz nach dessen Amtsantritt
hielt:
197 Schmidt kritisierte an Francke, er solle sich selbst läutern und nur danach trachten Gott zu
gefallen und seine „Wercke der Eigenheit“ ablegen. Ansonsten drohe ihm das Gericht. Seine Art
Christsein zu Leben sei nicht vollkommen, ja sie stünde vielmehr der Aufrichtung des Reiches
Gottes im Wege, weil Francke „an Babel nur flicken und pflastern, aber nicht nieder reißen“ würde
und die Kirche „auff Policey arth und nach Satzungen regieren“ wolle (Spener u.a. 2006:769;
Anmerk. 14 in Brief Nr. 221 A. H. Francke an Ph. J. Spener 02.06.1700).
198 Ein Umstand, der nach Johannes Wallmann in der Folgezeit nach Franckes Tod nicht mehr
ohne weiteres gegeben war: „Es wurde das Schicksal des hallischen Pietismus und schnitt ihm
schließlich die Lebensfäden ab, daß er sich völlig in die Organisation des aufstrebenden
preußischen Staates hineinziehen lassen mußte“ (Wallmann 2006:137).
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„Ihr Mächtigen, Herrlichen und Reichen seid recht elende Leute; wenn ihr
den Geist Gottes nicht habet […] Zu eurer Prüfung ist der Reichthum nur in
euren Händen, ob ihre den armen Jesum in seinen Gliedern speisen und
tränket wollet; wendet ihr ihn anders an, wehe euch!“ (Kramer
1882:144f)199
Aus der Relativierung der irdischen Macht im Angesicht des Reiches Gottes
ergibt sich zudem Franckes ablehnende Haltung gegenüber einer Kolonialmission
oder Nationalisierung von Missionsbemühungen. Es gehe im Kern nicht um
Länder, sondern darum, dass man „lauterlich das Werk Gottes fördern“ müsse und
nichts darüber hinaus (Lehmann 1955:171ff). Der Pietismus führte durch seine
Betonung der gemeinsamen Christusnachfolge, im Gegensatz zu konfessionellen
Grenzen, in das Zeitalter der Ökumene in der Mission (Bosch 1991:255).
2) Franckes Weite in der Gemeindepraxis ist, wie bereits oben erwähnt, davon
geprägt, dass kein Lebensbereich von Gottes Herrschaft ausgeschlossen ist.
Genauso gilt, dass auch der Satan durch die Regentschaft im Herzen des
Menschen Einfluss auf alle Bereiche des Lebens hat. Für Francke liegt hier die
Wurzel des menschlichen Geizes, seiner Ungerechtigkeit, der Übervorteilung des
Nächsten sowie seinem Unglauben und weiterer Laster.200 In Folge dessen ist
diese Welt nach Francke vom Bösen korrumpiert. Sowohl im Kleinen, wie im
Großen (vgl. 6.2.2). Dort, wo Francke Negatives in struktureller, sozialer oder
politischer Form erkannte, prangerte es an. Beispielsweise forderte er dazu auf,
die systemischen Ursachen der gegenwärtigen Krise anzugehen, welche er in einer
fehlenden Erziehung der Jugend und einer unzureichenden geistlichen und
physischen Versorgung erkannte (vgl. Francke 1962:82). Die Betonung des
Wirkens des Satans in der Welt führt jedoch bei Francke nicht zur Weltflucht. Der
Modus, indem die Christen diesem Umstand entgegenstehen sollten, ist der
Kampf (vgl. 4.4.3). Es galt sich weder aus der reformbedürftigen Kirche noch aus
einer von Gott entfremdeten Welt zurückzuziehen (vgl. 5.2), sondern entschlossen
Gott zur Herrschaft kommen zu lassen – in jedem Einzelnen und mittelbar durch
sie in der Gesellschaft. Der Motor dieses gesellschaftlichen Handelns war die
199 Gustav Kramer merkt an, dass Francke von der Präsenz des Königs im sonntäglichen
Gottesdienst keine Kenntnis hatte. Die Predigt führte dennoch zu einem hohen Respekt gegenüber
Francke von Seiten des Königs, der ihn für seine wahrhaftige Botschaft achtete (vgl. Kramer
1882:141ff).
200 Francke beschreibt, wie der Satan den Menschen „zum Zorn und Rachgier, Neid und Mißgunst,
bald zum Aberglauben und Mißbrauch des Namens und Worts GOttes, bald zur Hoffart und
Erhebung des Hertzens über seinen Nächsten, bald zur Faulheit und Trägheit das Wort GOttes
anzuhören und anzunehmen, bald zur Ungerechtigkeit, zum Geitz, zum Diebstahl, zu
Vervortheilung des Nächsten, zu Sorgen der Nahrung, zum Unglauben und anderen Sünden und
Lastern verführen kan“ (Francke 1702:516f).
132
Gottes- und Menschenliebe. Aus diesem Grund riet Francke beispielsweise Laien
nicht ihre Berufe aufzugeben: „deine Berufs-Arbeit muß nur einen anderen Zweck
haben, als sie bisher gehabt: Es muß alles zu GOttes Ehren, und des Nächsten
Nutzen gerichtet sein“ (Francke 1987:339). Hiermit trat Francke den Beweis der
These seines Mentors Spener an, dass die strikte Orientierung am „Jenseits“
selbstloses Handeln „für das Allgemeinwohl im Diesseits“ unterstütze (Martus
2015:148).201 Die pietistische Fokussierung auf persönlichen Glauben und das
Evangelium schloss nach Gensichen eine gesellschaftstransformative Wirkung
mit ein:
„Wo man, wie es bei den ersten Missionaren noch der Fall war, der
Evangeliumspredigt auch weltverändernde Kraft zutraute, wo man sich
deshalb nicht zur Polarisierung von christlichem Handeln in ecclesiasticis
und in politicis verstehen konnte, gab es jene resignierende Abstinenz
gegenüber der Welt noch nicht […] Es war freilich dafür gesorgt, daß die
Bäume nicht in den Himmel wuchsen. Keiner der frühen Tranquebar-
Missionare fühlte sich als hauptamtlicher Sozialrevolutionär. Keiner
zweifelte am Primat der evangelistischen Aufgabe. Keiner konnte
übersehen, daß man mit der Mission unter den gegebenen Umständen
allenfalls zaghafte erste Schritte in Richtung auf ein Ziel tat, dessen
Dimensionen man nur in der eschatologischen Hoffnung wider jeden
Augenschein festzuhalten vermochte.“ (Gensichen 1975:177)
Bereits um 1720 scheint sich jedoch in diesem Bereich eine Wandlung zu
vollziehen. Diese wird in den Anweisungen der Kopenhagener Missionsleitung an
die hallischen Missionare deutlich:
„the theological climate of Pietism slowly began to change. Subtle
distinctions were now being made between the “civic” and the “religious”
sphere an, according to the directives from Copenhagen and Halle, the
missionaries were to concern themselves only with the later.” (Bosch
1991:255)
Nach Bosch ist die Wichtigkeit dieser Veränderung nur schwer zu überschätzen,
da hier die Phase des frühen durch die des späteren Pietismus abgelöst wird.
Letzterer ist durch eben den Dualismus gekennzeichnet, welchen Francke
überwunden hatte: „later Pietism, with its proclivity toward escapism and its
construction of an absolute dualism between the sacred and the profane.“ (:255)
Der Rückzug in die religiöse Nische nahm dem Pietismus seine Breitenwirkung in
201 An dieser Stelle findet sich ein weiteres Beispiel für die begrifflich unscharfe Beschreibung der
Theologie Franckes (vgl. 6.2.3). Francke selbst sprach nicht von „Jenseits“, sondern von
„Ewigkeit“. Für ihn ist eine präsentische Teilhabe daran bereits in der Gegenwart gegeben.
Ausgedrückt wird dies in einem der wenigen Lieder Franckes: „Ich bin schon in der Ewigkeit, /
Weil ich in Jesu lebe“ (Staehelin 1959:226).
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Gesellschaft und Kirche, die er auf der Basis von Spener und Francke hätte
weiterhin entfalten können.202
6.2.6. Weiterführende Fragen
Aufgrund der komplexen Eigenart von Gottesreich-Konzeptionen, lassen sich
unschwer Verknüpfungen zu unterschiedlichen theologischen Gebieten
ausmachen (vgl. 1.4.2). So zeigte sich bereits beim Gemeindeverständnis
Franckes die Verbindung zu seinem Reich-Gottes-Denken (vgl. 5.2). Die im
oberen Abschnitt beschriebenen Punkte beziehen sich hingegen besonders auf die
Korrelationen mit der missionarischen Praxis. Es wurde aufgezeigt, dass die
Rahmenbedingungen, der Bezugspunkt, die Partizipation, die Ganzheitlichkeit
sowie die Reichweite des missionarischen Handelns in enger Verbindung zu den
Gedanken der Herrschaft Gottes bei Francke stehen.
Trotz der vielfältigen Belege ist bei Francke dennoch keine systematisierte
Reich-Gottes-Lehre erkennbar. Manches bleibt implizit und Zusammenhänge
innerhalb der Gottesreich-Konzeption sind zum Teil wenig beschrieben. So
thematisiert Francke in der Predigt „Von dem Reiche GOttes“ (1715) ausführlich
die präsentischen Aspekte des Gnadenreiches (vgl. 4.4.2b). Die Verbindungen zu
einer Erwartung eines zukünftigen Gottesreiches werden hingegen an dieser Stelle
nicht beschrieben. Generell offenbart sich im Hinblick auf die in dieser Arbeit
untersuchten Quellen, die Tendenz, dass in den Reformplänen Franckes der
spenerische „Chiliasmus subtilis“ scheinbar implizit im Hintergrund steht,
während in Franckes Predigten das Gnadenreich explizit in den Fokus rückt. Die
Erwartung eines kommenden Gottesreiches bildet somit einerseits eine
fundamentale, andererseits eine von Francke selbst wenig beschriebene Klammer
seiner Reich-Gottes-Rede. Aus diesem Grund wurde in dieser Studie bei der
Thematisierung der zukünftigen Aspekte des Gottesreiches, zum großen Teil auf
Belege bei Spener verwiesen (vgl. 6.2.1, 6.2.3). Dieser Umstand deutet weiteren
Forschungsbedarf an (vgl. 7.5).
Ferner werden insbesondere, die für die gegenwärtige transformative
Missionstheologie relevanten Praxisbereiche, wie das politische Engagement und
das ganzheitliche sozial-missionarische Handeln bei Francke nicht gesondert
202 Zur Frage, inwieweit die Reich-Gottes-Konzeption Franckes im weiteren Verlauf des Pietismus
aufgenommen bzw. überlagert wurde, siehe Schmidt 1978:77, Schmidt 1969:333ff sowie Reich-
Gottes-Erwartung 1986:83-86; :169ff.
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theologisch begründet (vgl. 6.2.4, 6.2.5). Wie oben dargelegt, lässt sich die
politische und soziale Aktion als konstitutiver Bestandteil der Gemeindepraxis
beschreiben, welche durch die Parameter des Reich-Gottes-Denkens geprägt ist.
Weiterführende Darstellungen, inwieweit politisches Engagement und soziales
Handeln als Bestandteile des biblischen Sendungsauftrags der Gemeinde zu sehen
sind, konnten anhand der untersuchten Quellen nicht gefunden werden.
Von missionstheologischer Wichtigkeit sind zudem die ersten protestantischen
Missionsbemühungen der hallischen Pietisten. In diesem relevanten Bereich lässt
sich allerdings keine direkte Verbindung zum Reich-Gottes-Verständnis anhand
der Quellen herausarbeiten. Generell ist es in der Kirchengeschichte umstritten,
welche Genese der Impuls zur weltweiten Mission bei Francke nahm. Einig ist
man sich allerdings, dass der Anstoß nicht in Form einer neuen theologischen
Erkenntnis Franckes gegeben wurde, sondern durch die bereits begonnene
Tranquebar-Mission von Ziegenbalg und Plütschau. In der Korrespondenz der
Missionare mit dem hallischen Reformer, bildete sich sein Missionsverständnis
heraus (vgl. Lehmann 1996:85ff). Die Praxis der Missionare ließ sich dabei ohne
Schwierigkeiten in das Gottesreich-Denken Franckes integrieren aber es lässt sich
nicht als Ausgangspunkt des Missionsgedankens ausmachen.
Trotz der bleibenden Leerstellen und Fragen, haben die beschriebenen
Zusammenhänge dieses Abschnitts die zentrale Prägung der missionarischen
Praxis Franckes und seiner Schüler durch das Reich-Gottes-Verständnisses
aufgezeigt. Darauf aufbauend werden im Folgenden die Erkenntnisse der
einzelnen Kapitel dieser Studie zusammengefasst und die Forschungsfrage
beantwortet.
6.3. Zusammenfassung und Beantwortung der Forschungsfrage
Am Anfang dieser Studie stand die Forschungsfrage: „Wie beeinflusste das
Reich-Gottes-Verständnis die Theologie und die missionarische Praxis im
hallischen Pietismus bei August Hermann Francke?“ Orientierung gaben dabei
die im ersten Kapitel aufgeführten Teilfragen, in welche das Forschungsvorhaben
ausdifferenziert wurde (vgl. 1.1). Abschließend werden im Folgenden die
Teilfragen zusammenfassend beantwortet.
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6.3.1. Was ist das Reich-Gottes-Verständnis
des hallischen Pietismus?
Anhand von zentralen Predigten und Schriften Franckes zur Thematik, wurde im
vierten Kapitel sein Reich-Gottes-Verständnis herausgearbeitet, welches nun
zusammengefasst dargestellt wird (vgl. 4).
(1) Reich Gottes als gegenwärtiges, göttliches Geschehen im Inneren des
Menschen: Francke versteht zunächst das Reich Gottes als ein
gegenwärtiges Geschehen im einzelnen Individuum. Im Zentrum steht dabei
das menschliche Herz, indem die Versuchungsmächte Welt, Fleisch und
Teufel wirken. Im Inneren des Menschen vollzieht sich ein Kampf, ein
Herrschaftswechsel zwischen Gott und seinem Widersacher: Wo das Reich
des Satans zerstört und Gott seine Macht im Menschen aufrichtet, dort ist
Reich Gottes, weil Gott selbst zur Herrschaft gekommen ist (vgl. Francke
1715:572). Der biblische Herrschaftscharakter des Reich-Gottes-Begriffs
wird bei Francke beibehalten: Gott und sein Wirken stehen im Zentrum.
Den Vollzug dieses gottgewirkten Wechsels in einem Menschen bezeichnet
Francke als Bekehrung (vgl. 4.4.2). Im Hinblick auf das Reich Gottes ist der
Mensch zunächst soteriologisch ohnmächtig. Er kann hingegen diese
Ohnmacht im Gebet zum Ausdruck bringen und so Gottes Reich zu ihm
kommen lassen. Dies impliziert für Francke die gänzliche Auslieferung des
eigenen Willens an Gott, sodass dieser ungehindert herrschen kann.
(2) Reich Gottes als pneumatisches, dynamisches und wachsendes
Geschehen: Die Herrschaft Gottes wird von Francke dynamisch
beschrieben. Täglich gelte e, sich vom alten Menschen ab- und zu Gott
hinzuwenden. Somit versteht Francke, die mit dem Herrschaftswechsel
einhergehende Bekehrung, nicht als einen Moment, sondern als einen
Modus. Kontinuierlich sei es notwendig, sich durch Gott bewegen zu lassen,
sich zu „bekehren, ändern und neu gebähren“ zu lassen (Francke 1724:539).
Jenes Ausliefern an Gott und die Abwendung von den Werken des Teufels
charakterisiert Francke als Kampf, welcher die „Grundwirklichkeit des
christlichen Lebens“ darstellt (Schmidt 1969:331). Dadurch, dass sich der
Mensch der Erneuerung durch Gottes Geist aussetzt, wird er dem Ebenbilde
Gottes ähnlicher und wächst in die Herrschaft Gottes hinein (vgl. Francke
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1729:461). Diese wird demgemäß prozesshaft gedacht: Gleichwie die Sonne
nicht mit einem Mal aufgehe, sondern Schritt für Schritt, so ist ebenso der
Aufgang des Reiches Gottes im einzelnen Menschen im Werden
(Heiligung). Der Heilige Geist lässt in den Gläubigen Gerechtigkeit, Freude,
Frieden und Kraft wachsen. Wo die dynamis (1 Kor 4,20) in einem
Menschen wirkt, da wird ein nach außen hin wahrnehmbares aktives
Christsein in Wort und Tat sichtbar.
(3) Reich Gottes als mittelbar expansives und missionarisches Geschehen:
Mit dem Anbruch der göttlichen Herrschaft im menschlichen Herzen gehen
deren oben beschriebenen Wirkungen einher. Folglich kennt Francke ebenso
expansive und missionarische Aspekte des Gottesreiches, die über das
individuelle Heilsgeschehen hinausweisen. Gottes Herrschaft im
Individuum zeigt sich in der Kraft des Geistes, welcher das Reich Gottes in
den Gläubigen anfängt und durch sie in der Welt ausbreitet (vgl. Francke
1724:528). Dabei bleibt das Primat des göttlichen Handelns unangetastet.
Die Werke der Finsternis werden von Christus selbst zerstört (vgl. 1 Joh
3,8), er gebraucht jedoch seine Nachfolger in „mittelbarer Weise“ (:530).
Indem Gott durch auserwählte Werkzeuge sein Werk tut, breitet sich Gottes
Herrschaft aus (vgl. Francke 1962:56).
(4) Reich Gottes als universales, eschatologisches und zukünftiges
Geschehen: Die Hoffnung auf ein noch kommendes Gottesreich bleibt bei
Francke, trotz seinem Akzent der Gegenwärtigkeit des Reiches Gottes,
ungebrochen. Für ihn kann das gegenwärtige Reich nicht ohne das
zukünftige bestehen (vgl. Francke 1724a:24). Nach Apk 20 rechnete
Francke, analog zu Spener, mit einem herrlichen Reich Christi auf Erden
sowie mit einem darauf folgenden „Reich der Herrlichkeit“ (Apk 21).
Francke ging es in diesem Zusammenhang nicht um Details, sondern um die
generelle Hoffnung, dass Gott diese Welt mit der Parusie vollenden würde.
Bis zu diesem Tag gilt es für die Gläubigen, sich von Gott gebrauchen zu
lassen. Dies würde bereits in der Gegenwart zu einer „rechten universal-
Verbeßerung“ führen (Francke 1962:49). Die Verwirklichung des
kommenden Reich Gottes bleibt jedoch ganz Gottes Sache. Es wird nicht
durch die Christusgläubigen auf Erden gebaut. Vielmahr leben diese durch
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Gottes gegenwärtige Herrschaft im Modus des „Vortrab“ auf das kommende
Reich (Schneider 2008:497).
Die spannungsvollen gegenwärtigen und zukünftigen Aspekte des Gottesreiches
werden bei Francke zum Teil begrifflich differenziert. Die präsentische Seite wird
mehrheitlich mit „Gnaden-Reich“ beschrieben, die zukünftige Seite als „Reich der
Herrlichkeit und Glorie“.
Die Schwerpunktsetzungen der Frankeschen Gottesreich-Konzeption lassen
sich des Weiteren anhand der Duale der biblischen Reich-Gottes-Botschaft
visualisieren (vgl. 3.4).
Obgleich das Gnadenreich ganz gegenwärtig gedacht wird, bleibt das Reich
Christi und das Reich der Herrlichkeit bei Francke eine eschatologische Größe.
Durch den Akzent der Ausübung der Herrschaft durch Gott selbst, zeigt sich ein
starker transzendenter Charakter. Jedoch bleibt eine immanente Komponente
durch Franckes Betonung auf der gelebten Glaubenspraxis gegeben. Desgleichen
sind innersubjektive und transsubjektive Aspekte in seiner Gottesreich-
Vorstellung integriert. Tendenziell liegt Franckes Tenor auf der innerlichen Seite,
da eine Transformation des Menschen dort ansetzen müsse.
6.3.2. Wie sah die missionarische Praxis des
hallischen Pietismus aus?
Im fünften Kapitel wurde die reichhaltige hallische Missionspraxis dargestellt.
Basierend auf Franckes Kirchenverständnis lässt sich das mannigfaltige
Engagement des Reformers und seiner Schüler als Tun der Kirche auffassen:
Abbildung 8: Die Spannung der Rede vom Reich Gottes bei Francke
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Gemeindepraxis ist nach Francke all das, was dazu dient, dass das Reich Gottes
angerichtet wird, da eben dadurch auch die rechte Kirche erbaut werde (vgl. 5.2).
Charakteristisch sind für die hallische Praxis im Kern drei Merkmale: (1) Die
Synthese von Wort und Tat, (2) die strukturelle Herangehensweise sowie (3) das
weltweite Engagement.
(1) Wort und Tat: Unter dem Begriff „Dienst der Seelen“ verstand man
diejenigen Tätigkeiten, welche sich mit der Glaubensvermittlung und
-ausübung verbanden. Der hallische Pietismus ist durch eine rege Praxis mit
Predigten, Glaubensgesprächen, Katechese, Seelsorge, Religionsunterricht,
Bibelverbreitung, Übersetzung von Traktaten und erbaulichen Schriften,
Briefkorrespondenzen sowie Gottesdiensten gekennzeichnet. Ebenso war
der „Dienst des Leibes“, welcher sich des Nächsten annahm, für die frühen
Pietisten ein natürlicher Bestandteil der missionarischen Praxis. Er
adressierte die Nöte des Kontextes durch die Gründung von Waisenhäusern,
einer strukturierten Armenversorgung, die Entwicklung verschiedenster
Schulformen, die Unterhaltung einer Apotheke und eines Krankenhauses
sowie einer Druckerei und weiteren Wirtschaftsbetrieben (vgl. 5.4).
(2) Strukturelle Veränderung: Die Nachhaltigkeit der hallischen Projekte
hängt eng mit dem umfassenden Transformationsziel Franckes zusammen,
der „Generalreformation der Welt“ aus den Kräften eines erweckten
Christentums. Auf dieses universale Ziel wurden die pastorale Praxis
Franckes, seine Reformpläne im Bereich der theologischen Bildung, seine
Schulen sowie seine weltweiten Bemühungen ausgerichtet. Weit über die
Linderung unmittelbarer Nöte hinaus, wurde in Halle und Tranquebar
gearbeitet und überlegt. Strukturelle Veränderungen sollten in allen
Gebieten angegangen werden, damit es zu einer echten „Verbeßerung“ kam:
An den Universitäten und im Klerus, in den Herrschaftshäusern und bei
allem anderen Volk. Die Quellen sollten verschlossen werden, in dem die
Jugend entsprechend erzogen und eine angemessene physische,
pädagogische sowie geistliche Versorgung gewährleistet wurde (vgl.
Francke 1962:82).
(3) Weltweiter Blick: Kennzeichnend für die hallische Praxis ist ihr weltweites
missionarisches und diakonisches Engagement, welches ein Novum in der
damaligen Zeit darstellt. Durch die Hallesche Diasporahilfe kümmerten sie
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sich um die zum Teil verfolgten und unterdrückten protestantischen
Christen, vor allem im Donauraum und Schlesien. Von Halle aus wurden
Fluchten in sichere Länder organisiert und koordiniert, Bibeln und Traktate
in die Diaspora-Gebiete geschmuggelt, seelsorgerliche Brief-
korrespondenzen mit Glaubensgeschwistern in sibirischer Kriegs-
gefangenschaft unterhalten sowie regelmäßig Medikamente aus der
Waisenhausapotheke verschickt. Anfang des 18. Jahrhunderts engagierte
sich Francke im Zusammenhang der Gründung und Unterstützung der
Dänisch-Halleschen Mission, der ersten organisierten Missions-
unternehmung in der protestantischen Kirchengeschichte. Sie sandten die
beiden hallischen Theologen Ziegelbalg und Plütschau nach Tranquebar in
Südostindien aus. Durch die entkirchlichten Zustände in Halle war  Francke
der Gedanke der missionarischen Erreichung des Nächsten nicht fremd. Er
begriff die Arbeit vor Ort und in Indien als den einen Dienst „in der Nähe
und in der Ferne“ (Lehmann 1966:93).
Der grobe Überblick der hallischen Gemeindepraxis unterstreicht deren Eigenart:
Francke und seine Schüler adressierten durch ihre Dienste ihr Umfeld auf der
materiellen, sozialen, kognitiven, politischen und geistlichen Ebene. Ein Großteil
ihrer Praktiken sind im Kontext ihrer Zeit neu und revolutionär. Die Spuren des
hallischen Pietismus reichen bis in die Gegenwart hinein und prägten die
Arbeitsformen der modernen Kirche der Neuzeit (vgl. Lehmann 1966:78f;
Schmidt 1978:81).
6.3.3. Wie ist der Zusammenhang zwischen
Reich-Gottes-Verständnis und missionarischer Praxis?
Wie unter 6.2 ausgeführt, lässt sich der Zusammenhang zwischen Reich-Gottes-
Verständnis und missionarischer Praxis bei Francke in verschiedenen Bereichen
beschreiben. Trotz der Herausforderungen in der Darstellung der Korrelationen
(vgl. 6.2.6) lässt sich eine Auswirkung der Gottesreich-Rede auf wesentliche Teile
des missionarischen Gemeindeengagements aufzeigen. Diese umfasst ihre
Rahmenbedingungen, ihre Bezugspunkte, die menschliche Partizipation, ihre
Ganzheitlichkeit sowie ihre Reichweite. Die herausgearbeiteten
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Wechselwirkungen werden im unten stehenden Schaubild illustriert und im
weiteren Verlauf beschrieben:
Abbildung 9: Zusammenhang Reich-Gottes-Verständnis und Gemeindepraxis im hallischen Pietismus
(1) Rahmenbedingungen missionarischer Praxis (vgl. 6.2.1): Das
Hoffnungsbild des Reiches Gottes im hallischen Pietismus prägte die
missionarische Praxis in basaler Weise. Es setzte die Parameter für ein Zeit-
und Geschichtsverständnis im Lichte des kommenden Gottesreiches. Auf
der einen Seite wurde an der Aufrichtung des Reiches Christi auf Erden und
dem folgenden Reich der Herrlichkeit durch Gott selbst festgehalten: Er ist
treu und wird die Weltgeschichte zu ihrem Ziel führen. Dadurch ist zum
einen die Begrenztheit der zur Verfügung stehenden Zeit expliziert. Es gibt
ein Ziel der Geschichte, und die Spanne, in welcher die Kirche bis zu
diesem Ziel wirken kann, ist endlich. Deshalb gilt es im Hier und Jetzt aktiv
zu werden, die Zeit zu nutzen und sie im Sinne von Gottes Reich zu
investieren. Zum anderen befreite der Gedanke Speners, dass gewichtige
biblische Verheißungen vor der Parusie noch ausstünden, die Christen vor
einer übermäßigen apokalyptischen Fixierung. Vielmehr eröffnete er einen
Spielraum für das Handeln der Gläubigen. Sie durften die von Gott
geschenkte Gnadenzeit nutzen, in dem Wissen, dass der Kirche bessere
Zeiten bevorstehen und dass sie auch die kommenden Generationen in den
Fokus der Gemeindepraxis rücken konnten. Die in der Gegenwart gelebte
Gemeindepraxis wurde dabei von der Hoffnung getragen, dass Gott den
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einzelnen Christen - wie die gesamte Kirche - aufgrund seiner Zusage
voranbringen und einmal vollenden wird (vgl. Greschat 1971:236).
(2) Bezugspunkt missionarischer Praxis (vgl. 6.2.2): Die primäre Verortung
des Reiches des Satans und des Reiches Gottes im Herzen des Menschen,
bedingt den Bezugspunkt des missionarischen Handelns in der hallischen
Praxis: Es geht ihr im Kern um Individuen. In ihnen soll Gott zur Herrschaft
kommen und ihren Willen zu einem gottgefälligen Leben umgestalten (vgl.
Francke 1715:575f). Die voluntaristische Grundausrichtung von Franckes
Reich-Gottes-Verständnis kann mit dem Satz „Weltverwandlung durch
Menschenverwandlung“ zusammengefasst werden (Schmidt 1978:161).
Eine Wandlung der äußeren Umstände sei dann zu erwarten, wenn die
Einzelnen aus ihrer Verlorenheit befreit und in ihren Herzen durch die
Bekehrung gewandelt wurden. Die Bekehrung wird bei Francke als
Initiationserfahrung des Reiches Gottes angesehen. Sie ist nicht erzwingbar,
stattdessen sollten Menschen, primär durch den „Dienst der Seelen“ zu einer
geistlichen Selbsteinschätzung gelangen und sich mit ihrem Leben freiwillig
Gott anvertrauen. Die Grundlage dafür bildete in Halle und Tranquebar
Evangeliumspredigten, Glaubensgespräche, Katechetik, Seelsorge,
Religionsunterricht, Bibelverbreitung sowie das Feiern der Sakramente in
den Gottesdiensten (vgl. 5.3.1c).
(3) Partizipation an missionarischer Praxis (vgl. 6.2.3): Das Reich-Gottes-
Verständnis Franckes setzte enorme gestalterische und missionarische
Kräfte frei. Die Teilhabe der Gläubigen an der gegenwärtigen
Gottesherrschaft impliziert, dass das Reich Gottes in Kraft gesetzt wird,
indem sie befähigt werden „die Wercke unsers Herrn Jesu Christi zu
wircken“ und nach dem Doppelgebot Jesu zu leben (Francke 1702:524; vgl.
Francke 1987:339). Alle Lebensbereiche des Alltags werden nach Francke
von der Gottesherrschaft berührt. Die Gläubigen seien demnach angehalten
zu fragen, inwieweit zum Beispiel ihr Beruf und auch ihr alltägliches Essen
und Trinken Gott die Ehre gebe und dem Nächsten diene (vgl. Peschke
1963:244). Christen aus allen Ständen wurden befähigt, sich der geistlichen
und körperlichen Nöte der Nächsten anzunehmen und überlegten, wie sie im
Sinne von Gottes Reich ihren Beruf und Stand ausführen konnten. Die
Hingabe der frühen Pietisten war dabei nahezu unvergleichlich: Normale
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Gemeindeglieder unterhielten Korrespondenzen mit sibirischen
Kriegsgefangenen, Adlige spendeten große Teile ihres Vermögens und
„ordinary christians“ wurden in vielfältiger Weise missionarisch aktiv
(Bosch 1991:255). Die Teilhabe am „Werck des Herrn“ wurde bei Francke
jedoch nicht synergetisch gedacht. Die Herrschaft Gottes kann der Gläubige
nicht „bauen“, sondern sich lediglich von Gott als seinem Regent
gebrauchen lassen, damit dieser mittelbar durch ihn wirke (vgl. 6.3.1).
(4) Ganzheitlichkeit und missionarische Praxis (vgl. 6.2.4): Neben der
missionarischen Motivation und Partizipation ist der Zusammenhang des
Reich-Gottes-Verständnisses und der Ganzheitlichkeit der Gemeindepraxis
zu beachten. Für Francke gehörten Wort und Tat untrennbar zusammen. Er
argumentiert von der gegenwärtigen Gottesherrschaft her: Wo Gott im
Herzen der Gläubigen regiert, wird eine gottselige Praxis folgen, welche den
Dienst am Nächsten mit einschließt. Die Sorge um die menschliche Seele
und seinen Leib sei in der Heiligen Schrift breit bezeugt und gehört zum
rechten Dienst dazu, wie Gott ihn sich wünscht (vgl. Lehmann 1955:139)
Das Gottesreich-Verständnis Franckes ermöglichte es nach Gensichen, dass
Heil und Wohl, Dienst der Seele und Dienst des Leibes, Zeugnis und Dienst,
Bekehrung und Entwicklung zwar unterschieden, aber innerhalb des einen
Sendungsauftrags nicht getrennt werden durften (Gensichen 1975:168). In
diesem Rahmen, sind neben dem bereits skizzierten Dienst der Seelen
(vgl. 6.2.2), die mannigfaltigen sozial-diakonischen Aktivitäten der
hallischen Pietisten zu verorten: Ihr Einsatz für die Randständigen der
Gesellschaft (Arme, Waisen, Witwen, Kastenlose), ihre Sorge um Bildung -
unabhängig von Stand oder finanzieller Situation, die Gründung von
Apotheke und Krankenhaus zur Linderung der leiblichen Nöte, ebenso das
politische Engagement Franckes für entrechtete Christen, bis hin zum
ganzheitlichen Blick, der auch Ökonomie und Berufswelt in Verbindung zur
Christusnachfolge setzte (vgl. 5.4).
(5) Reichweite der missionarischen Praxis (vgl. 6.2.5): Zuletzt ist eine
Wechselwirkung zwischen gesellschaftlichem Engagement und Gottesreich-
Verständnis zu erkennen. Zum einen wird im Lichte des kommenden
Gottesreiches für Francke jede Form menschlicher Herrschaft relativiert.
Könige und Fürsten waren in Franckes Augen unmittelbare Diener Gottes
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und der Kirche (entgegen der lutherischen Zwei-Regimente-Lehre). Die
Herrscher wurden demnach ebenso mit dem Anspruch des Reiches Gottes
konfrontiert und sollten ihre Ressourcen einsetzen, um das Werk des Herrn
voranzubringen und der Gesellschaft zu dienen (vgl. Francke 1962:59;
Kramer 1882:144f). Im Rahmen seines politischen Engagements erinnerte
Francke hohe Beamte und Adlige an ihre gottgegebene Verantwortung und
blieb ein kritisches gegenüber  zum Staat und seinen nationalen Interessen,
beispielsweise in der Ablehnung jeglicher Form von Kolonialmission
(vgl. 5.3.2b). Andererseits ist die Weite der hallischen Gemeindepraxis
davon geprägt, dass kein Lebensbereich von Gottes Herrschaft
ausgeschlossen ist. Der Reformer trennte das Leben nicht in „heilige“ und
„profane“ Bereiche auf (vgl. Bosch 1991:255), sondern traute der
Evangeliumspredigt eine transformative Kraft in allen Bereichen zu (vgl.
Gensichen 1975:177). Im Kern ging es daher nicht um weniger, als eine
Generalreformation der Welt, welche auch geistliche, soziale,
wirtschaftliche und politische Ebenen umfasste.
Nachdem die Forschungsfrage in diesem Abschnitt gebündelt beantwortet wurde,
folgt eine missionstheologische Reflexion, in welcher Schlüsse und
Praxisimplikationen aufgrund der Forschungsergebnisse gegeben werden.
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7. Missionstheologische Reflexion
Im letzten Kapitel dieser Studie wird durch die missionstheologische Reflexion
ein erster Ausblick im Lichte der Forschungsresultate gewagt. Im Zentrum steht
dabei die Frage, welche Schlüsse sich auf Basis der Ergebnisse für die heutige
Diskussion um den Begriff des Reiches Gottes und die gegenwärtige
Gemeindepraxis ziehen lassen.
Nach einer kritischen Reflexion des Reich-Gottes-Verständnisses bei Francke
sowie der Frage nach der Übertragbarkeit der Ergebnisse (7.1), werden erste
Folgerungen und Praxisimplikationen gegeben (7.2). Daran schließt eine
Einordnung der Ergebnisse in den neueren Forschungsstand an (7.3). Nach einer
kurzen methodischen Reflexion (7.4) wird der weitere Forschungsbedarf
aufgezeigt (7.5). Die Studie endet mit einem abschließenden Ausblick (7.6).
7.1. Kritische Reflexion
Das primäre Anliegen dieser Studie besteht in der Beschreibung der Korrelation
zwischen Reich-Gottes-Rede und missionarischer Gemeindepraxis am Beispiel
Franckes. Bevor erste Schlüsse und Praxisimplikationen aufgrund der
Forschungsergebnisse dargelegt werden, widmet sich der nachfolgende Abschnitt
der kritischen Beleuchtung der hallischen Reich-Gottes-Konzeption (7.1.1) sowie
der Frage, in welcher Weise die generierten Erträge des sechsten Kapitels
übertragbar sind (7.1.2).
7.1.1. Reflexion des Reich-Gottes-Verständnisses bei Francke
Innerhalb der Kirchengeschichte erfuhr die Theologie Franckes bereits eine
differenzierte Analyse (vgl. Weigelt 1965; Wallmann 2006; Schneider1989;
Beyreuther 1979; Peschke 1963 u.a.). An dieser Stelle gilt es, lediglich
Schlaglichter auf die Eigenarten der hallischen Reiches-Gottes-Vorstellung zu
setzen, welche im Laufe der Untersuchung zu Tage getreten sind: Die Betonung
des Wirkens des Satans, die Fokussierung auf das Individuum sowie die Frage
nach dem Verhältnis von Kirche und Reich Gottes.
a. Das Reich des Satans und das Reich Gottes
Auffällig in Franckes Konzeption ist seine pointierte Gegenüberstellung von
Reich Gottes und Reich des Satans (vgl. 4.4.2). Das Reich des Satans steht bei
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Francke nicht für eine übernatürliche Dämonenwelt, sondern für den geknechteten
Willen des Menschen. Durch das Bild der zwei Herrschaftsbereiche bringt
Francke das lutherische Sündenverständnis zur Sprache, welches von einer
grundlegenden Trennung des Menschen von Gott ausgeht. Entgegen einer
pelagianischen Auffassung werde der Mensch eben nicht durch seine sündigen
Taten zum Sünder, sondern er ist es schon immer gewesen. Als Folge seiner
Sündhaftigkeit ist der Mensch geneigt Gott und seinen Nächsten zu hassen, wie es
der Heidelberger Katechismus festhält (Weißenborn 2008:177). Diesen
Machtcharakter der Sünde sowie deren Widerstandskraft gegen den menschlichen
Willen (vgl. Härle 2006:489ff) expliziert Francke in seiner Rede vom Reich des
Satans. Folgerichtig appelliert er in seinen Predigten nicht an die menschliche
Moral, sondern an die Übergabe des eigenen korrumpierten Willens an Gott. Dem
hallischen Reich-Gottes-Verständnis liegt ein Menschenbild zugrunde, welches
primär die Sündenverfallenheit betont. Vor diesem Hintergrund hebt sich
Franckes Verständnis der Herrschaft Gottes noch deutlicher ab: War der Mensch
zuvor geneigt Gott und seinen Nächsten zu hassen, ist er durch die
Machtergreifung Gottes zu einem Leben für Gott und den Nächsten befreit.
Es gilt, in der gegenwärtigen Rezeption und Diskussion des Franckeschen
Reich-Gottes-Verständnisses, die pessimistisch gelagerte Anthropologie zu
beachten, welche auf Augustin und Luther zurückgeht. Der Großteil der
zeitgenössischen Menschenbilder (säkular wie christlich) zeichnet sich im
Gegensatz dazu durch eine verschieden akzentuierte Betonung des Guten im
Menschen aus. Diese Annahme führt in der Regel zu einer Verflachung der
reformatorischen Sündenproblematik, weil die unheilvolle Verstrickung in einen
von Gott getrennten Weltzusammenhang geleugnet wird und sich der Blick auf
die einzelnen Tatsünden reduziert (Weißenborn 2008:181). Francke hingegen
betonte den Herrschaftscharakter des Reiches des Satans und des Reiches Gottes
für die menschliche Existenz.
b. Das Reich Gottes - im Individuum oder im System?
Franckes Reich-Gottes-Rede ist zuerst auf den einzelnen Menschen fokussiert und
sein soteriologisch innerliches Geschehen. Erst dann folgen die expansiven und
missionarischen Aspekte der Gottesherrschaft. Ein Umstand, der die hallische
Gemeindepraxis prägte (vgl. 6.2.2). Der Ansatzpunkt für eine Transformation der
Gesellschaft war bei Francke das Individuum: Schüler sollten erzogen, Adlige
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geläutert und Pfarrer hingegebener und praxistauglicher gemacht werden. Die
zeitgenössische Perspektive auf eine verstärkte Veränderung der Strukturen und
Systeme ist Francke in dieser Intensität noch fremd. Er hatte weniger eine neue
Gesellschaftsordnung im Blick, sondern vor allem erneuerte Menschen.
Gleichwohl ging der Reformer in der Versorgung und Ausbildung dieser
Menschen nachhaltig, planvoll und strukturiert vor (vgl. 5.4). Sein Ziel blieb es
aber, die faktische Zahl der durch Halle inspirierten Personen zu erhöhen, um auf
dem Weg zum Hoffnungsziel einer universalen Verbesserung voran zu kommen.
Beispielhaft für diesen Ansatz sind Franckes Pläne zu einem europäischen
„Seminarium rei publicae vere Christianae“. Es war beabsichtigt eine europäische
Elite heranzubilden, welche die Menschheitsnöte theoretisch und praktisch
angehenden sollte. Diese Elite sollte jedoch aus eintausend Personen bestehen
(vgl. Beyreuther 1978:166).
Im Diskurs mit zeitgenössischen Missionstheologien sollte demgemäß
Franckes strukturiertes Vorgehen nicht vorschnell als systemisch interpretiert
werden. Ansätze sind jedoch in Franckes Rede von den zu verstopfenden Quellen
gegeben, in denen er Unrechtstrukturen in Gesellschaft und Kirche erkennt
(Francke 1962:82; vgl. Kusch 2009:87ff).
c. Das Reich Gottes – und die Kirche?
Wie oben beschrieben, verliert der Begriff der Kirche in der Theologie Franckes
zugunsten des Reiches Gottes an Bedeutung (vgl. 5.2; Peschke 1963:251). Die
wahre Kirche sei nach Francke nicht mit der äußerlichen Kirche gleichzusetzen.
Sie sei vielmehr da vorhanden, wo das Reich Gottes in den Seelen der Menschen
von Gott aufgerichtet wird. Über Luthers Ekklesiologie hinaus, nähert sich
Francke dem Gedanken, dass die rechte Kirche als Schar der Bekehrten sichtbar
sei. Eine Kirche, welche lediglich in der Verwaltung der Sakramente bestehe,
greife für ihn zu kurz. Sie fördere vielmehr eine billige Gnade, die Menschen in
ihren Sünden tröste aber sie nicht dazu auffordere, „das Reich GOttes in […]
Kraft“ zu setzen (Francke 1702:523). Die in diesem Sinne definierte Kirche ist für
Francke nicht gleichzusetzen mit der lutherischen Kirche. Folglich gelte es auch
innerhalb der Gemeinde, Menschen zur Bekehrung und zu entschiedener Hingabe
an Christus zu rufen.
Franckes Gemeindeverständnis befindet sich in einer Art Zwischenstadium.
Einerseits entfernte er sich von der orthodoxen Ekklesiologie, andererseits vertrat
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er nicht gänzlich das Ideal der Heiligungsgemeinschaften, welche später im
Freikirchentum Bedeutung erlangten. Weiterführende Darstellungen von
Gemeinde und wie man ihre Aufgabe im Reich Gottes beschreiben kann,
unterbleiben bei Francke. Die geistliche Definition, dass Kirche dort sei, wo Gott
im Einzelnen zur Herrschaft kommt, verliert die soziale und kollektive Gestalt
von Kirche aus dem Blick. Die in der Kirchengeschichte häufig zu beobachtende
Gefahr, eine verfasste Kirche mit dem Reich Gottes zu identifizieren, findet sich
bei den hallischen Pietisten jedoch aufgrund ihrer Distanz zum Kirchenbegriff
nicht.
Nachdem drei Bereiche des hallischen Gottesreich-Denkens und dessen Folgen
kritisch beleuchtet wurden, wird nachfolgend nach der Übertragbarkeit der
Forschungsergebnisse gefragt.
7.1.2. Übertragbarkeit der Forschungsergebnisse
Bevor erste Konsequenzen für die Praxis gezogen werden, gilt es zu überlegen,
inwieweit die bei Francke skizzierten Wechselbeziehungen für die gegenwärtige
missionstheologische Debatte fruchtbar gemacht werden können. Im Falle des
hallischen Pietismus ließen sich Relationen zwischen Reich-Gottes-Denken und
den Rahmenbedingungen, dem Bezugspunkt, der Partizipation, der
Ganzheitlichkeit sowie der Reichweite des missionarischen Handelns aufzeigen.
Der nachstehende Abschnitt erläutert, inwieweit eine Übertragung der Ergebnisse
angemessen ist.
Grundsätzlich gilt es einzublenden, dass theologische Setzungen ihre Wirkung
im Kontext zeitgeschichtlicher Umstände entfalten. Für Spener und Francke
stellte beispielsweise die Hoffnung einer noch bevorstehenden Gnadenzeit, eine
enorme Erweiterung des Zeitrahmens ihres missionarischen Wirkens dar
(vgl. 6.2.1). Während diese Erwartung für das Luthertum des ausgehenden 17.
Jahrhunderts eine Revolution bedeutete, gilt das mit Blick auf die Gegenwart
nicht mehr. Die Gesellschaft der Spätmoderne, samt dem Großteil ihrer
christlichen Gruppierungen, ist nicht von einer extremen Naherwartung geprägt.
Vielmehr besteht ein Bewusstsein für langjährige Entwicklungen und ein
evolutionär gelagertes Zeitverständnis, welches nicht mit einem baldigen Ende der
Geschichte rechnet. Der für Francke neu gewonnene Faktor der Zeit wird
heutzutage beinahe selbstverständlich vorausgesetzt. Dennoch bleibt der
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Zusammenhang zwischen Gottesreich-Rede und den Rahmenbedingungen
missionarischen Handelns bestehen. Die Parameter des gegenwärtigen
Verständnisses sind lediglich stärker durch die präsentische Seite des Reiches
Gottes geprägt und gehen mit einer großen Zurückhaltung einher, definitive
Aussagen über eschatologische Erwartungen zu treffen.
Analoges lässt sich auch für die weiteren Zusammenhänge zum Bezugspunkt,
der Partizipation, der Ganzheitlichkeit und der Reichweite des missionarischen
Handelns erkennen. Die zu übertragenden Ergebnisse liegen nicht in den
jeweiligen Schwerpunktsetzungen Franckes begründet, die es zu kopieren gelte.
Stattdessen wurden durch die exemplarischen Korrelationen jene relevanten
missionarischen Praxisbereiche beschrieben, welche von Gottesreich-
Konzeptionen damals wie heute mitgestaltet werden. Es ist daher anzunehmen,
dass Reich-Gottes-Verständnisse über das in dieser Studie dargelegte Beispiel,
einen handlungsleitenden Einfluss auf die heutige Gemeindepraxis in den oben
skizzierten Bereichen haben.
7.2. Schlussfolgerungen und Praxisimplikationen
Nachfolgend werden erste Schlussfolgerungen im Kontext der gegenwärtigen
Debatte um das Reich Gottes und der Gemeindepraxis anhand der Forschungs-
ergebnisse gezogen. Sie beziehen sich zum einen auf die dargelegte Korrelation
zum anderen auf die Eigenarten der hallischen Reich-Gottes-Rede:
(1) Das Reich Gottes bleibt ein missiologisches Schlüsselthema: Die
missiologische Relevanz von Reich-Gottes-Verständnissen, welche im
ersten Kapitel postuliert wurde (vgl. 1.4), wird im Licht der
Forschungsergebnisse verstärkt. Das Thema „Reich Gottes“ ist und bleibt
ein Schlüsselthema der Missiologie. Jeder, der an einer missionarischen
Ausrichtung von Gemeinde interessiert ist, ist angehalten, sich mit der
Reich-Gottes-Botschaft der Bibel und ihrer gegenwärtigen Rezeption zu
beschäftigen.
(2) Reich-Gottes-Verständnisse sind für die missionarische Gemeinde-
praxis handlungsleitend: Der skizzierte Zusammenhang zwischen Reich-
Gottes-Verständnis und Praxis bei Francke zeigt auf, dass die
Rahmenbedingungen, Bezugspunkte, Partizipation, Ganzheitlichkeit sowie
das gesellschaftliche Engagement der missionarischen Praxis von ihm
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geprägt werden. Aus diesem Blickwinkel weisen Reich-Gottes-
Verständnisse eine Nähe zu so genannten „grundlegenden Storys“ auf
(vgl. 2.3.11.4.3). Sie erzählt die grundlegende Story, welche basale Fragen
der Gemeindearbeit berührt: Wer sind wir? Wo sind wir? Was ist das
Problem? Wie sieht die Lösung aus? Auf Basis der Analyse Franckes, lässt
sich sein Reich-Gottes-Narrativ wie folgt umreißen:
Abbildung 10: Franckes Reich-Gottes-Narrativ
(3) Reich-Gottes-Verständnisse sind hoch komplex, wenn sie biblisch-
theologisch fundiert sind: Die Ergebnisse führen die Komplexität einer
Gottesreich-Konzeption vor Augen. Verschiedenste grundlegende und
praktische Bereiche des Christseins und der Gemeinde werden tangiert.
Ferner zeigt sich, dass die Komplexität bereits im biblischen Zeugnis der
basileia tou theou angelegt ist (vgl. 3): Je weniger Reich-Gottes-
Konzeptionen dazu neigen, die biblische Spannung der Botschaft vom
Reich Gottes zu simplifizieren, umso komplexer sind sie.
(4) Reich-Gottes-Verständnisse und „Creative Tension“: Die von David
Bosch innerhalb christlicher Missions- und Gemeindearbeit geforderte
„Creative Tension“ (Bosch 1991:507) weist vielfältige Verbindungen zur
Spannung von Reich-Gottes-Verständnissen auf. Die spannungsvolle
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Einheit der verschiedenen Pole der Reich-Gottes-Erwartung, wie sie bei
Francke gewahrt wurde, setzt eine Gemeindepraxis im Sinne von Boschs
kreativer Spannung frei. Die in Abbildung 8 dargestellte gestrichelte
Mittellinie kann daher auch als „Creative Tension line“ bezeichnet werden
(vgl. 6.3.1).
(5) Reich-Gottes-Verständnisse vermitteln ein Hoffnungsbild sowie eine
Problemskizze: Jede Form christlicher Theologie, die nicht in der
Belanglosigkeit enden möchte, braucht ein Hoffnungsbild, das aktiviert und
eine gewisse Art des „In-der-Welt-Seins“ impliziert (vgl. 1.4.3). Durch ihre
Komplexität thematisieren Gottesreich-Konzeptionen sowohl die zu
erwartende Hoffnung (Wie sieht die Lösung aus?) sowie die gegenwärtige
problemhafte Realität (Was ist das Problem?). Die Dringlichkeit des
Franckeschen Verständnisses liegt beispielsweise in seinem engen
Zusammenspiel von Reich-Satans- und Reich-Gottes-Denken begründet
(vgl. 7.1.1a). Durch dieses entstehen sowohl ein klares Bild einer
korrumpierten Welt sowie ein Bild der Wiederherstellung, welches mit der
Überwindung des ersten einhergeht.
(6) Ein missionarisch folgenreiches Reich-Gottes-Verständnis verbindet
Kontemplation und Aktion miteinander: In der Konzeption Franckes
wird der biblische Herrschaftscharakter des Begriffs „Reich Gottes“
beibehalten und durch den Terminus „Werck des Herrn“ ergänzt. Das
„Werck des Herrn zu befördern“ (vgl. Francke 1962:59) impliziert daher
immer eine zweifache Bewegung: Einerseits Gottes Herrschaft im
Einzelnen durch Gebet, Bekehrung und Buße zuzulassen (Kontemplation),
andererseits sie durch Dienst in Wort und Tat zu leben (Aktion). Das
Besondere an Franckes Konzeption ist, bei aller Aktivierung, die enge
Verbindung von Kontemplation und Aktion, von innerlichem Geschehen
und äußerem Dienst.203
(7) Die Reich-Gottes-Rede sollte in Verkündigung und Lehre christlicher
Gemeinden einen Schwerpunkt bekommen: Die missionarische Relevanz
und die Differenziertheit der biblischen Reich-Gottes-Rede sowie der
203 In ähnlicher Weise betont Miroslav Volf, dass in funktionierenden Glaubenssystemen eine enge
Verbindung von „Aufstieg“ und „Wiederkehr“ gegeben sein müsse. Aufstieg sei das rezeptive
Moment, Wiederkehr hingegen das schöpferische. Ohne einen „rezeptiven Aufstieg“ gäbe es keine
verändernde Botschaft von Gott. Ohne die „schöpferische Wiederkehr“ hingegen, gäbe es kein
menschliches Engagement, das sich auf die Welt auswirke (Volf 2015:53).
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Gottesreich-Verständnisse von Personen und Gemeinden, stellt eine
Herausforderung für die theologische Lehrvermittlung dar. Wie bei einem
Mobile, die Bewegung eines einzelnen Fadens, die der anderen impliziert,
so gilt auch, dass bei Reich-Gottes-Verständnissen mitunter unscheinbare
Details eine Breitenwirkung entfalten. Die Lehre vom Reich Gottes sollte
folglich in der Verkündigung christlicher Gemeinden einen hohen
Stellenwert einnehmen. Gleichzeitig sollte sie durch eine sorgfältige
theologische Ausbildung fundiert sein. Angesichts des zu beobachtenden
„Lehrdefizits“ im deutschsprachigen evangelischen Raum (vgl. 1.4), gilt es,
der Reich-Gottes-Theologie einen zentralen Platz in Gemeindeschulungen,
pastoralen Trainings und dem Theologiestudium zu geben.
Die aufgeführten Schlussfolgerungen und Praxisimplikationen verdeutlichen, dass
sich in missiologischer Perspektive die Arbeit am Reich-Gottes-Verständnis
Franckes als ertragreich herausstellt. Der nachstehende Abschnitt ordnet die
Ergebnisse dieser Studie in den neueren Forschungsstand ein.
7.3. Einordnen der Ergebnisse in den Forschungsstand ab 1980
In der Missionswissenschaft hatte der Ende der 1960er Jahre veröffentlichte
Aufsatz von Martin Schmidt über das Reich-Gottes-Verständnis im hallischen
Pietismus nur punktuell Beachtung gefunden. Hans-Werner Gensichen nahm ihn
in seinen Ausführungen über die frühe pietistische Mission in 1975 auf. David
Bosch wiederrum war es, der sich auf Gensichen in seinem epochalen Werk
„Transforming mission“ bezog und so den Zusammenhang zwischen Reich-
Gottes-Verständnis und missionarischer Gemeindepraxis hervorhob. Dennoch
fehlte es bisher an einer detaillierten Grundlagenforschung. Die vorliegende
Studie hat hier einen Beitrag geleistet und das Fazit Boschs über die ganzheitliche
Praxis der Missionare in Tranquebar unterstrichen. Bosch resümiert in der Frage,
was theologisch ihre Tätigkeiten geprägt hat: „It was the dynamic and
comprehensive understanding of the reign of God” (Bosch 1991:254).
Das in den vorangegangen Kapiteln dargestellte dynamische Reich-Gottes-
Verständnis und die daraus resultierende Gemeindepraxis, werden nun mit
ausgewählten neueren Beispielen der missiologischen Literatur ins Gespräch
gebracht. Es versteht sich, dass der an dieser Stelle begonnene Diskurs keinen
Anspruch auf Vollständigkeit erhebt, sondern lediglich einen ersten Schritt
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darstellt (vgl. 7.5). Die ausgewählten Exempel der Forschung stammen aus dem
Bereich der transformativen Theologie. Die Autoren vertreten, jeweils mit
unterschiedlichen Schwerpunkten, ein missionarisch-diakonisches Handeln der
christlichen Gemeinde in der Gesellschaft. Ihre Überlegungen zur Thematik
werden den Ergebnissen dieser Studie gegenübergestellt. Zum einen betrifft das
den in der Arbeit postulierten und exemplarisch verdeutlichten Zusammenhang
zwischen Gottesreich-Konzeption und Gemeindepraxis. Zum anderen wird auch
das paradigmatische Beispiel der hallischen Gemeindepraxis im Lichte der
neueren Forschung beleuchtet. Die Einordnung umfasst eine Auseinandersetzung
mit der Theorie des gesellschaftsrelevanten Gemeindebaus von Johannes Reimer
(2012) sowie den Gedanken von Timothy Keller (2012) zum Thema missionale
Gemeinde.
7.3.1. Gesellschaftsrelevanter Gemeindebau und das Reich Gottes
In seinem Werk „Die Welt verändern“ legt Johannes Reimer seine theologischen
Grundlagen des gesellschaftsrelevanten Gemeindebaus dar (Reimer 2009:129ff).
Er formuliert dort ein spezifisches Missions-, Welt- und Gemeindeverständnis,
welches für den relevanten und transformativen Gemeindebau konstitutiv ist. Mit
seinem „Gemeinde-Orientierungs-Test“ (Reimer 2012:46) entwickelte Reimer ein
Werkzeug, um die Einstellung von Gemeindegliedern zu den wichtigen Themen
Mission, Welt und Gemeinde abzufragen.
Der Test umfasst neun Stichwortpaare, welche mittels einer Skala von 1-9
getestet werden. Dabei stehen die Ziffern 1-4 für eine gesellschaftsoffene, 6-9 für
eine gesellschaftsabgewandte Grundhaltung. Die Ziffer 5 bildet die „ideale Mitte“
und steht für ein ganzheitliches Verständnis (:46). Bei einer Testsumme von neun
Punkten kann eine Gemeinde daher als extrem gesellschaftsoffen, extrem
sozialaktiv und entspiritualisiert gelten. Umgekehrt, kommt sie auf 81 Punkte, ist
sie extrem in sich gekehrt, stark spirituell aktiv, mit wenig sozialer Ausstrahlung.
Werte zwischen 40 und 50 hingegen sprechen für eine ausgewogene und
ganzheitliche Position.
Im Folgenden wurde eine Bewertung anhand des Gemeinde-Orientierungs-
Tests für die hallische Gemeinde auf Basis der Kapitel 4 und 5 vorgenommen. Die
Einschätzungen sind grau hinterlegt:
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Abbildung 11: Gemeinde-Orientierungs-Test nach Reimer mit Einschätzung der hallischen Gemeinde
Die vorgenommene Beurteilung der hallischen Gemeinde ergibt insgesamt einen
Wert von 49 Punkten.204 Damit liegt sie in dem Ergebniskorridor, der nach
Reimer eine ganzheitliche und ausgewogene Position im Hinblick auf die Themen
erkennen lässt. Das Resultat unterstreicht die missionarische Ausrichtung der
hallischen Gemeinde. Gleichzeitig werden die Eigenarten des hallischen
Gemeinde- und Weltverständnisses deutlich. Beispielsweise die recht vergeistigte
Ekklesiologie (vgl. 5.2) oder die immense Spannung zwischen der Bejahung der
Transformationsfähigkeit der Welt, bei einem gleichzeitig pessimistisch
gelagerten Menschenbild.
An diesem Punkt treten Unterschiede zwischen der hallischen Theologie und
der Reimers zu Tage. Während Reimer ein tripolares Weltbild vertritt (Gott,
Mensch, Satan), ist bei Francke ein nahezu bipolares System vorherrschend. Im
Kern kann der Mensch sich lediglich entscheiden, ob er sich Gott anbefiehlt oder
in der Sklaverei des Satans verharrt (vgl. 4.4.2). Für Reimer hingegen bleibt bei
aller Sündhaftigkeit des Menschen, seine grundsätzliche Fähigkeit bestehen, im
Sinne Gottes „denken, arbeiten, gestalten und verwalten zu können.“ (Reimer
2009:185). Betonter als bei Francke kommt Gott als Schöpfer und Erhalter der
Welt in den Blick, der auch seine abgefallene Schöpfung gnädig begleitet.
Während Reimer für eine trinitarische Grundlegung des Gemeindebaus wirbt
(Reimer 2009:130ff), sind bei Francke primär eine Betonung der „Missio Christi“
204 Das Ergebnis ist logischer Weise davon abhängig, wie die verwendeten Begriffe interpretiert
werden. Zum Beispiel umschreibt der Begriff „Welt“ bei Reimer etwas anderes als bei Francke,
der damit in der Regel den Herrschaftsbereich des Satans bezeichnet (vgl. 4.4.2; 5.2).
154
und Ansätze der „Missio Spiritu“ erkennbar.205 Francke und Reimer eint hingegen
die Beurteilung, dass der Satan als Durcheinanderbringer und Chaos-Prinzip in
der Welt herrscht. Ferner sehen beide in der Konfrontation der Christen mit dem
Bösen eine „Einladung zum Kampf“ (:186). Bei Reimer fungiert das tripolare
Weltbild als Basis für eine dialogische Missionspraxis. Die Gemeinde solle sich
nicht aus der Welt zurückziehen, sondern die vom Satan korrumpierten
Machenschaften entlarven und bekämpfen sowie den Dialog mit allen Menschen
suchen, die sich „göttlicher Inhalte“ wie Frieden und sozialer Gerechtigkeit
annehmen. Mit ihnen gelte es zusammenzuarbeiten und sie einzuladen, am großen
Werk der Missio Dei mitzuarbeiten (:186). Obgleich Franckes Weltbild weniger
ausdifferenziert ist, lässt sich im hallischen Pietismus kein Eskapismus erkennen.
Die Hinwendung zur Welt und der Dialog mit den „Weltkindern“, sind bei
Francke durch die christliche Liebe geboten, welche das Erkennungszeichen des
rechten Glaubens sei (vgl. Peschke 1963:252). Welche Konsequenzen sich
ergeben, wenn die tätige Liebe im theologischen Konzept nicht derart betont wird
wie bei Francke, wird in der weltflüchtigen Tendenz des späteren Pietismus
deutlich.
Über die Bestätigung der offenkundigen Gesellschaftsrelevanz des hallischen
Pietismus hinaus, lohnt sich ein Vergleich der abgefragten Themen mit den
Bezugspunkten von Reich-Gottes-Verständnissen. Die für den
gesellschaftsrelevanten Gemeindebau wichtigen Fragen werden mittels einer
Gottesreich-Konzeption nahezu organisch beantwortet, da sie die Themen Welt,
Gemeinde und Mission vereint (vgl. 1.4.2; 6.3.3). Das Beispiel Franckes zeigt
außerdem, dass ein Verständnis, welche das spannungsgeladene biblische Zeugnis
des Reiches Gottes nicht vorschnell vereinfacht, zu ganzheitlichen und
ausgewogenen Ergebnissen im Sinne des transformativen Gemeindebaus führt.
Aus diesem Grund rät Reimer in seinem „Lehrzyklus“ das Reich Gottes zu
behandeln. Angesichts der in dieser Studie herausgearbeiteten Signifikanz der
Reich-Gottes-Theologie für die missionarische Praxis, könnte die inhaltliche
Auseinandersetzung im Zyklus jedoch stärker ausfallen (vgl. Reimer 2012:51).
Ferner sticht die Besonderheit der hallischen Gemeindepraxis im Angesicht der
Ausführungen Reimers bezüglich Kultur und Lebensraum heraus (Reimer
2009:192). Mit dem „Dienst der Seelen“ widmeten sich Francke und seine
205 Eine Verstärkung des pneumatologischen Denkens findet sich bei dem von Halle geprägten
Zinsendorf (vgl. 6.2.3).
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Schüler dem religiösen Zentrum einer Kultur, welche von innen nach außen
geprägt wird (Religiöse Kultur » Kognitive Kultur » Soziale Kultur » Materielle
Kultur). Von hier erwarteten sie eine tiefgreifende Umgestaltung der Gesellschaft,
wenn viele Einzelne eine Erneuerung ihres Herzens im Sinne des Reiches Gottes
erlebt haben würden. Ferner engagierten sich die frühen Pietisten durch ihren
„Dienst des Leibes“ auf allen drei weiteren Ebenen (materiell, sozial, kognitiv)
und lernten die Kultur, wie die Tranquebar-Missionare vorbildhaft zeigten, von
„außen nach innen kennen“ (:192). Ihr Reich-Gottes-Verständnis prägte die
hallischen Pietisten daher entscheidend in Richtung einer gesellschafts-
transformativen und kontext-sensiblen Praxis.
7.3.2. Halle – eine missionale Gemeinde!
Nimmt man weitere gegenwärtige Kategorien hinzu, welche das missionarische
Handeln von Gemeinden beschreiben, dann trifft man unweigerlich auf den
Begriff „missional“. Eine missionale Gemeinde ist eine Gemeinde, die mit Gott
an seinem Plan der Erlösung arbeitet und deren Bezugspunkt die Welt ist. Nach
Reimer zeichnet sie sich durch das Selbstverständnis aus, dass sie Gottes
Gesandte in die Welt ist, die den Auftrag hat, seine Mission zu verwirklichen. Sie
ist Gottes Angebot für den bestimmten Kontext und hat einen ganzheitlichen
Auftrag (Reimer 2009:221). Pastor und Gemeindegründer Timothy Keller nennt
in seinem Grundlagenwerk „Center Church“ sechs weitere Merkmale einer
zeitgenössischen missionalen Gemeinde:
„Six Marks of a Missional Church
(1) The church must confront society’s idols.
(2) The church must contextualize skillfully and communicate in the
vernacular.
(3) The church must equip people in mission in every area of their lives.
(4) The church must be a counterculture for the common good.
(5) The church must itself be contextualized and should expect
nonbelievers, inquirers, and seekers to be involved in most aspects of
the church’s life and ministry.
(6) The church must practice unity.” (Keller 2012:274)
Wie auch bereits beim gesellschaftsrelevanten Gemeindebau, zeigt sich eine breite
Schnittmenge der hallischen Gemeinde mit der Charakterisierung missionaler
Gemeinden. Kernwerte und Grundausrichtungen, welche zeitgenössische
Gemeindegründer wie Reimer und Keller im Selbstbild neu entstehender Kirchen
setzen wollen, waren in Halle bereits vorhanden. (1) So thematisierten Francke
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und seine Schüler offen die Götzen ihrer zeitgenössischen Gesellschaft, indem sie
zum Beispiel Machtmissbrauch oder unverhältnismäßiges Streben nach Reichtum
kritisierten (vgl. 5.3.1b; 6.2.5). (2) Ferner verstanden es Francke und die
Tranquebar-Missionare in der Alltagssprache zu kommunizieren. Der Erwerb der
tamilischen Sprache wurde für die missionarische Arbeit im indischen Kontext als
Grundvoraussetzung für eine relevante Evangeliumspredigt gewertet (vgl. 5.3.2b).
(3) Vorbildhaft wurden in Halle die Gemeindeglieder für den alltäglichen
Gottesdienst in Wort und Tat ermutigt und befähigt (vgl. 6.2.3; 6.2.5). (4) Der
Einsatz für das Allgemeinwohl, welcher in der hallischen Gemeindepraxis zu
Tage tritt, stellt einen Großteil gegenwärtiger Gemeindeprojekte in den Schatten.
(5) Ziegenbalg und Francke rechneten außerdem mit der Anwesenheit von
Nichtchristen bei Gemeindeaktivitäten. Francke sah sowohl in Indien wie in Halle
eine ähnliche missionarische Situation gegeben, da zahlreiche Kinder und
Jugendliche praktisch ohne Glaubensbezug aufwuchsen (vgl. 5.3.2b). (6) Durch
die Betonung der gemeinsamen Christusnachfolge überwand der frühe Pietismus
konfessionelle Grenzen und engagierte sich für die Einheit der Christen
(vgl. 6.2.5).
Die von Keller geforderte missionale Gemeindepraxis hat große
Überschneidungsflächen mit dem hallischen Engagement. Vergleicht man die
missionstheologischen Wege von Keller und Francke, zeigt sich, dass bei Keller
nicht direkt mit dem Begriff „Reich Gottes“ argumentiert wird. Er kommt im
Sinne einer „Gospel-Theology“ vom Evangeliumsbegriff her. Jedoch weist seine
Perspektive ganzheitliche Züge und eine Nähe zu Gottesreich-Konzeptionen auf.
So versteht Keller das Evangelium beispielsweise nicht nur als Inkarnation und
Opfer, sondern genauso als Wiederherstellung (vgl. Keller 2012:32). Seine
Evangeliumskonzeption ist eng mit der biblischen Heilsgeschichte verbunden, so
dass bereits früh die Gottesherrschaft thematisiert und eingeblendet wird (:39ff).
Das im Zentrum stehende Evangelium wird als Evangelium des Reiches Gottes
erkannt und qualifiziert.
Die exemplarische Einordnung der Ergebnisse in den Forschungstand spricht eine
deutliche Sprache. Die hallische Gemeindepraxis kann im Lichte zeitgenössischer
missiologischer Forschung als relevant, kontext-sensibel, missional, transformativ
und gesellschaftlich engagiert gelten. Die theologische Blaupause für diesen
außerordentlichen Umstand liegt in ihrer Prägung durch das Reich-Gottes-
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Verständnis. Die Gegenüberstellung förderte eine noch deutlichere These
aufgrund der Studienergebnisse hervor: Wer eine gesellschaftstransformative
und missionale Gemeinde bauen möchte, der kommt um das Thema des
Reiches Gottes nicht herum.
7.4. Methodische Reflexion
Zum Ende dieser Untersuchung gilt es, den in dieser Studie beschrittenen
methodischen Weg erneut kritisch zu beleuchten. Die Herausforderung der Arbeit
bestand darin, durch eine nachvollziehbare Herangehensweise sowie den
angemessenen Umgang mit historischen Methoden, den hallischen Pietismus
hinsichtlich seines Reich-Gottes-Verständnisses und seiner Gemeindepraxis zu
untersuchen (vgl. 2.6).
In diesem Zuge stellte sich bereits eine methodische Aufgabe zu Beginn des
Forschungsprojektes mit der Eingrenzung des Themengebietes. Die ersten
Überlegungen sahen einen Vergleich von mehreren epochen- und
denominationsübergreifenden Beispielen zum Zusammenhang von Reich-Gottes-
Verständnis und Gemeindepraxis vor. Im Zuge der Abfassung des Research-
Proposals wurde das Feld auf drei Beispiele der pietistischen Bewegung begrenzt
(Hallischer Pietismus, Württembergischer Pietismus, Moderner Pietismus). Nach
der Vorstellung des Vorhabens in einer Forschungswerkstatt und den
Rückmeldungen der Supervisoren, wurde letztendlich die in dieser Studie
vorgenommene Fokussierung auf ein paradigmatisches Beispiel favorisiert. Die
Vorteile dieser Entscheidung liegen in der detaillierten Analyse des Themas,
welche insbesondere dem Forschungsgegenstand der komplexen Gottesreich-
Rede gerecht wurde. Auf der anderen Seite wäre der postulierte Zusammenhang
von Gottesreich-Konzeption und missionarischer Gemeindepraxis auf Basis der
Vergleiche mit anderen Entwürfen noch deutlicher zu Tage getreten.
Weiterführende Forschungen auf diesem Gebiet sollten folglich auf Grundlage der
vorgelegten Ergebnisse in Angriff genommen werden (vgl. 7.5).
Im Rahmen dieser Untersuchung stellte die methodologische Grundlegung den
Ausgangspunkt dar, um ein integrales Verhältnis von Theologie und
Geschichtswissenschaft zu ermöglichen. Da die Forschungen an der
Nachzeichnung eines Vorgangs interessiert waren, nämlich der missionarischen
Gemeindepraxis bzw. der theologischen Entwicklung des Reich-Gottes-
Verständnisses, haben schriftliche Quellen den Vorrang erhalten (vgl. 2.5). Die
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daraus gewonnen Erkenntnisse waren ertragreich, so dass sich das Vorgehen für
die Studie als angemessen erwiesen hat. Während in den Kapiteln drei und vier
vor allem mit Primärquellen gearbeitet wurde (Bibeltexte, Predigten), lag der
Schwerpunkt im Folgekapitel auf Sekundärquellen (kirchengeschichtliche
Überblicke). Eine Entscheidung, die im Rahmen einer Masterarbeit aufgrund der
Ressource Zeit, vertretbar ist. Das auf den Sekundärquellen basierende Bild der
hallischen Gemeindepraxis erwies sich als detailliert genug, um die Beschreibung
der Korrelationen zwischen Gottesreich-Verständnis und ihr zu gewährleisten.
Gleichwohl die Ausführungen zum biblisch-theologischen Befund des Reiches
Gottes (vgl. 3) die Grundlage der missionstheologischen Quellenanalyse bildeten,
hätten sie im Rahmen dieser Untersuchung komprimierter ausfallen können.
In missiologischer Perspektive stellt diese Masterarbeit den Versuch dar, die
Vergangenheit zu begreifen, um die Gegenwart zu verstehen und ein Zukunftsbild
zu entwerfen. Die anschlussfähigen Ergebnisse zeigen, dass diese Studie einen
kleinen Beitrag zur Zukunftsfähigkeit von Kirche und Mission in der
Spätmoderne leisten konnte, so wie es anvisiert wurde (vgl. 2.6).
7.5. Forschungsbedarf
Im Sinne der hermeneutischen Spirale befähigt gewonnenes Wissen dazu, neue
und weitere Erkenntnisse zu generieren. In diesem Sinne ermöglichen auch die
Ergebnisse der vorliegenden Studie einen Blick, in welchen Bereichen ein
weiterer missiologischer Forschungsbedarf besteht:
(1) Missionstheologischer Bedarf: Wie unter 6.2.4 diskutiert, lassen sich in
den bisher untersuchten Quellen kaum Aussagen Franckes zum Chiliasmus
ausfindig machen. Eine vertiefende Analyse des 1000-jährigen Reiches bei
Francke und die Frage nach eventuellen Korrelationen zur hallischen
Gemeindepraxis scheinen folglich hilfreich zu sein. Eine weiterführende
Aufgabe könnte darin bestehen, zu untersuchen, wie Franckes Christologie
und sein Reich-Gottes-Verständnis zusammenwirken (vgl. 1.4.2). Franckes
Konzeption ist auffällig christuszentriert. Dennoch ist seine Gemeindepraxis
ganzheitlich. Die Erforschung der Christologie bei Francke, welche nach
Volker Brecht ein Schlüsselfaktor für biblisch-transformatives Denken ist,
scheint eine lohnenswerte Aufgabe zu sein (vgl. Brecht 2009:54ff).
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(2) Missionsgeschichtlicher Bedarf: Der Zusammenhang von Gemeindepraxis
und Gottesreich-Verständnis wurde in dieser Studie anhand eines
paradigmatischen Beispiels aufgezeigt. In einem nächsten Schritt sollten
weitere Reich-Gottes-Verständnisse im Laufe Kirchengeschichte in den
Blick genommen werden. Ausgehend von Francke bietet sich die
Fokussierung auf den Bereich des Pietismus an. Weitere Gottesreich-
Konzeptionen sollten untersucht und ihrer missionarischen Gemeindepraxis
gegenübergestellt werden. Dem Vergleich sollten folgende Fragen zugrunde
liegen: Inwieweit erhärtet sich die in dieser Arbeit erhobene These? Wie
prägen anders gelagerte Reich-Gottes-Verständnisse die missionarische
Gemeindepraxis (z.B. bei Bengel, Oettinger)? Welche Schlüsse lassen sich
aus dem Vergleich für die heutige Praxis ziehen?
(3) Empirisch-theologischer Bedarf: Die in dieser Arbeit unterstrichene
Relevanz der Reich-Gottes-Rede, sollte im Feld der empirischen Theologie
einem Praxistest unterzogen werden. Lässt sich der zuvor
missionsgeschichtlich erhobene Zusammenhang durch eine empirische
Studie, beispielsweise im Gemeindebund des Autors, nachweisen? Im
Rahmen dieser qualitativen missiologischen Forschung könnten Pastoren
Freier evangelischer Gemeinden und ihre Gemeindeglieder nach ihrem
Reich-Gottes-Verständnis gefragt werden. Gleichzeitig würde eine
Vorstellung der gegenwärtigen Gemeindepraxis vorgenommen.
Abschließend sollte gefragt werden, inwieweit sich ein Zusammenhang
zwischen beidem in der Praxis beschreiben lässt.
Der umrissene Bedarf deutet an, dass die missiologische Forschung in diesem
Themenbereich weiter gehen sollte. Die vorliegende Studie schließt mit einem
Fazit und einem Ausblick auf Basis der Ergebnisse.
7.6. Ausblick
In den vergangenen zwei Jahrtausenden haben Reich-Gottes-Verständnisse
menschliche Gemüter ergriffen. Sie haben Kirchen, Gemeinden und ganze
Kulturen tief geprägt. Sie haben die Frömmigkeit, die Selbst- und
Weltwahrnehmung der Christen und deren Praxis beeinflusst.
Mit der vorliegenden Studie des hallischen Pietismus wurde beispielhaft
aufgezeigt, wie die Gottesreich-Rede wesentliche Teile des missionarischen
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Gemeindeengagements prägte und bis heute prägt. Sie setzt die Parameter, in
welchem Hoffnungs- und Zeitrahmen Gemeindearbeit möglich ist. Sie beeinflusst
den Bezugspunkt der missionarischen Praxis. Sie beschreibt die Intensität
menschlicher Teilhabe an dieser Praxis und eröffnet ein ganzheitliches Verstehen
von Gottes Heil und menschlichem Dienst. Schlussendlich steckt sie das Feld ab,
innerhalb dessen missionarisches Handeln verortet wird. Das Reich-Gottes-
Verständnis erwies sich für die missionarische Gemeindepraxis als
handlungsleitend.
Dabei sind Reich-Gottes-Verständnisse alles andere als simpel. Sowohl die
biblische, wie auch die hallische Gottesreich-Rede sind vom Zusammenhalten
scheinbar gegensätzlicher Aussagen geprägt. Eine Herausforderung, die in der
Gegenwart ungebrochen ist. Christliche Existenz und Theologie steht im
Spannungsfeld der Gegenwart und der Zukunft, zwischen der innerlichen und
äußerlichen Gestalt, zwischen dem göttlichen und dem menschlichen Aspekt des
Reiches Gottes. Eine Verortung zwischen diesen Polen ist unausweichlich.
Eine ausgewogene Reich-Gottes-Theologie ist folglich ein Kraftakt. Es geht
darum, die Spannung zu halten und die Pole dynamisch auszubalancieren. Die
Geschichte der Reich-Gottes-Verständnisse in Mission und Gemeinden ist dabei
von der Tendenz geprägt, je einen Aspekt stärker zu betonen und den jeweils
anderen zu vernachlässigen. Aber die Herrschaft Gottes ist nicht einseitig. Sie ist
ein jetzt handlungsleitendes und doch zukünftiges Hoffnungsziel. Sie ist eine weit
über den Einzelnen hinausreichende und das Individuum doch ganz involvierende
Bewegung. Sie bleibt ein transzendentes Werk Gottes und ist doch mitten in
dieser Welt erfahrbar. Die im Laufe der Untersuchung sich verdichtende These
lautet, dass eine Reich-Gottes-Rede, welche die Eigenart der Herrschaft Gottes in
ihrer Spannung abbildet, missionarische und transformative Wirkungen nach sich
zieht.
Zeichen der verändernden Kraft des Reiches Gottes offenbarte die untersuchte
Gemeindepraxis bei August Hermann Francke und seinen Schülern. Die
Beschäftigung mit dem hallischen Pietismus war dabei wissenschaftlich
ertragreich und inspirierend zugleich. Enorme missionarische Gestaltungskräfte
gingen von Halle aus. Auf der Basis des Evangeliums wendeten sich die Christen
ihrem Umfeld durch den „Dienst der Seelen“ und den „Dienst des Leibes“ zu. In
beeindruckender Weise engagierten sie sich auf der materiellen, sozialen,
kognitiven, politischen und geistlichen Ebene. Bleibend faszinierend ist der
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Umstand, dass man Franckes eigene Freude und Überraschung über Gottes
„Providenz“ zu Halle zwischen den Zeilen seiner Berichte und Reformpläne
spüren kann. Hier schrieb und handelte ein gläubiger Aktionist, ein Theologe und
ein Praktiker, der sich dennoch bei all seiner Willens- und Schaffenskraft ganz
von Gott abhängig wusste. Theologisch prägend für seine Gemeindearbeit war
dabei sein dynamisches Verständnis der Herrschaft Gottes.
Die vorliegende Studie hat einen Beitrag dazu geleistet, das Reich Gottes als
missiologischen Schlüsselfaktor herauszustellen. Wer auch dreihundert Jahre nach
Francke an einem gesellschaftstransformativen und missionalen Gemeindebau
interessiert ist, bleibt auf das Reich Gottes verwiesen. Dabei geht es nicht darum
Franckes aktivierendes Reich-Gottes-Verständnis ungefiltert zu übernehmen oder
zu kopieren. Die Aufgabe besteht vielmehr darin, auf Basis der
Forschungsergebnisse, einen frischen Blick auf den biblischen Befund sowie die
eigene Reich-Gottes-Theologie zu wagen. Dies ist mit der Hoffnung verbunden,
dass das „Evangelium vom Reich Gottes“ (Lk 4,43; 8,1; 16,16) die verschiedenen
Praxisbereiche prägt und umgestaltet. Im Angesicht der erarbeiteten Relevanz der
Reich-Gottes-Rede für die missionarische Praxis, schließt diese Studie mit einem
Ratschlag Jesu. Ein Rat an seine Nachfolger, an Theologinnen und Theologen, an
Menschen, die sich um diese Welt sorgen, an Pastorinnen und Pastoren, an
Studenten und Studentinnen, welche die missionarische Kirche von Morgen
bauen: „Trachtet zuerst nach dem Reich Gottes.“
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